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प्राकृत भारती संस्थान, जयपुर, ( राजस्थान ) के द्वारा जैन कर्म सिद्वाल्त का 
तुलनात्मक अध्ययन नामक पुस्तक प्रकाशित करते हुए हमें अतीव प्रसन्‍नता का अनुभव 
हो रहा है । 

आज के यूग में जिस सामाजिक चेतना, सहिष्णुता और सह-अस्तित्व की आवश्यकता 
है, उसके लिए धर्मों का समन्‍्वयात्मक दृष्टि से निष्पक्ष तुलनात्मक अध्ययन अपेक्षित है, 
ताकि धर्मों के बीच बढ़ती हुई खाई को पाटा जा सके और प्रत्येक धर्म के वास्तविक 
स्वरूप का बोध हो सके । इस दृष्टिबिन्दु को लक्ष्य में रखकर पाश्व॑ताथ विद्याश्रम शोध 
संस्थान के निदेशक एवं भारतीय धर्म-दर्शन के प्रमुव विद्वान्‌ डॉ" सागरमल जैन ने 
जन, बौद्ध और गीता के आचार दर्शनों पर एक बृहदकाय शोध-प्रबन्ध आज से लगभग 
!५ वध पृ लिखा था। उसी के कर्म सिद्धान्त से सम्बन्धित अध्यामों से प्रस्तुत ग्रन्थ 
की सामग्री का प्रणयत किया गया है। इस ग्रन्थ में कम मिद्धान्त, कम का शुभत्व एवं 
अशुभत्व, कर्म बन्ध के कारण एवं स्वरूप, बन्धन से मुक्ति की ओर आदि विषयों पर 
विद्वान्‌ लेखक ने तुलनात्मक दृष्टि से विस्तार से विचार किया है। लेखक को दृष्टि 
निष्पक्ष, उदार, संतुलित एवं समस्वयात्मक है। भाशा है विद्वतृजन उनके इस व्यापक 
अध्ययन से लाभान्वित होंगे । 

प्राकृत भारती द्वारा इसके पृव भी भारतीय धर्म, भाचारशास्त्र एवं प्राकृत भाषा 
के २० ग्रन्थों का प्रकाशन हो चुका है, उसी क्रम में यह उसका २!वाँ प्रकाशन है । 
इसके प्रकाशन में हमें विभिन्‍न लोगों का विविध रूपों में जो सहयोग मिला है उसके 
लिए हम उन सबके आभारी हैं। कुमार प्रिन्टस ने इसके मुद्रण कार्य को सुन्दर एवं 
कलापृर्ण ढंग से पूर्ण किया, एतदर्थ हम उनके भी आभारी हूं । 
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कम-सिद्धान्त 


९५१ नैतिक विचारणा में कर्-सिद्ध/न्त का स्थान 

सामान्य मनप्य वो नंतितता के प्रति आस्थावान्‌ बनाये रखते के लिए यह 
आवश्यक है बिनमों वी शशशभ प्रवृति के अन्सार शभाशुभ फल प्राप्र'ने दी 
धारणा में उर्ता विश्वास बना रहें । वोर्ट भी आचारदर्शन हम मिद्धान्त वी स्पपना 
बत्िय बिना जनमाधारण को नेंतिकता के प्रति आस्थावान्‌ बनाये रखने में सफल 
नही होता । 

क्मं-सिद्धान्त के अनुसार नैतिकता के क्षेत्र में आनेवाले वर्तमानकालिक गमस्त 
मानसिक, वाचिक एवं कायिक कर्म भतकालीन कर्मो से प्रभावित होते हैं और भविष्य 
के कर्मों पर अपना प्रभाव डालने वी क्षमता में यक्त होते हैं । सक्षेप में, वैज्ञानिक जगत 
में तथ्यों एवं घटनाओं की व्याख्या के लिए जो स्थान कार्य-कारण मिद्धान्त वा हैं, 
आचारदर्गन के क्षेत्र में वहों स्थान कम-सिद्ठान्त' का है। प्रोफेसर हसियिस्ता के 
अनुसार, “बर्म-सिद्धान्त का आशय यहो है कि नेतिक जगत में भी भौतिक जगत बी 
भाँति, पर्याप्त कारण के बिना कुछ घटित नहीं हो सकता । यह समस्त दू ख का आदि 
स्रोत हमारे व्यन्तित्व में ही खोजकर ईइवर और प्रतिवेशी के प्रति कटता का निवारण 
बरता है ।'' अतीतवालीन जीवन ही बर्तमान व्यक्तित्व का विधायक है । जिस प्रकार 
बोई भी वतमान एटना किसी परवर्ती घटना का कारण बनती है उसी प्रकार हमारा 
वर्तमान आचरण हमारे परवर्ती भाचरण एवं चरित्र का कारण बनता है । पाश्चात्य 
विचारक ब्रैइले जब यह बहते हैं “मानव चरित्र का निर्माण होता हैं ।'* तो उनवा 
तात्पर्य यही है कि अतीत के कृत्य ही वतमान चरित्र के निर्माता हैं और इमी वर्तमान 
घरित्र के आधार पर हमारे भावी चरित्र ( व्यक्तित्व ) का निर्माण होता हूं । 

कर्म-मिद्धान्त की आवध्यकता आचारदर्शन के लिए उतनी ही है, जितनी विज्ञान 
के लिए कार्यकारण सिद्धान्त की । विज्ञान कार्यकारण सिद्धान्त में आस्था प्रवट करके 
हो आगे बढ सकता है और भाचारदर्शन कर्म-सिद्धान्त के आधार पर ही ममाज में 
नेतिक्ता के प्रति निष्ठा जागृत कर सकता है। जिस प्रकार कार्यकारण-मिद्धान्त के 
परित्याग करने पर वैज्ञानिक गवेधणाएँ निरर्थक हैं, उमी प्रकार क्म-सिद्धान्त में 
विहीन आचारदर्शन भी अथंधन्‍्य होता है। प्रो० वेंकटरमण लिखते है कि 'कर्म॑ 


१. आउटल'टन्म आफ इंडियन फिलासफी, १० ७१, 
२. ए।थिकल स्टडड ज पृ० ५३, 


! 


ए लेन कर्म सिद्धान्त : एक तुलना? पक अध्ययन 


मिद्धान्त कार्यकारण मिद्धान्त के नियमों एवं मान्यताओं का मानवीय आचरण के क्षेत्र 
में प्रयोग है, जिसकी उपकन्पना यह है कि जगत्‌ में कुछ भी संयोग अयवा स्वच्छन्दता 
का परिणाम नहीं है ।”! जगन्‌ में सभी कुछ किसी नियम के अघीन हैं । डॉ० आर० एस० 
नवलक्खा का कथन हैं कि 'यदि कार्यकारण-भिद्धान्त जागतिक तथ्यों की व्याख्या को 
प्रामाणिक रूप में प्रस्तुत करता है, तो फिर उसका नैतिकता के क्षेत्र में प्रयोग करना 
न्यायिक क्‍यों नहीं होगा ।'* मैक्समलर ने भी ल्खिा है कि 'यह विश्वास कि कोई भो 
अच्छा या बुरा कर्म ( बिना फल दिये ) समाप्त नहीं होता, नैतिक जगत्‌ का ठोक 
बसा हो विश्वाम है जैसा कि भौतिक जगत्‌ में ऊर्जा की अविनाशिता के नियम का 
विश्वाम है ।' कमं-सिद्धान्त और कार्यक्रारण-भिद्धान्त में साम्य होते हुए भी उनके 
विधयों की प्रकृति के कारण दोनों में जो मौलिक अन्तर हैं, उसे ध्यान में रखना 
चाटिए | भौतिक जगत में कार्यकारण-सिद्धान्त का विषय जड़ पदार्थ होते है, अतः 
उसमें जितनी नियतता होती है वैसी नियतता प्राणीजगत में लाग होनेवाले व ्म- 
भिद्धान्त में नहों हो सकतो । यहां कारण है कि कमं-सिद्धान्त में नियतता और 
स्वतन्त्रता का समुचित संयोग होता है । 


उपयोगिता के तर्क प्रेग्मटिक छॉजिक ) की दृष्टि से भी यह धारणा आवध्यक 
आर औन्‍चित्यपृर्ण प्रतीत रोत 7 कि हम आचारदर्शन में एक ऐसे मिद्धान्त वी 
प्रतिष्ठापना कर, जो नैतिक कृत्यों के अनिवायं फल के आधार पर उनके पृव॑वर्ती और 
अनुवर्ती परिणाम। का व्यारपा भी कर भक तथा प्राणियों को शुभ की ओर प्रवृत्त और 
अशुभ में तिमृख कर । 

भारतीय चिन्तओोों ने कर्म सिद्धान्त की स्थापना के द्वारा न केवल नैतिक क्रियाओं 
के फल की अनिवायंता प्रकट क', वरन्‌ उनके पूर्ववर्ती कारकों एवं अनुवर्ती परिणामों 
को व्याल्या भी की, साथ हा सृष्टि के वंषम्य का सुन्दरतम समाधान भी किया । 


6 २. करम्म-सिद्धान्त की मोलिक स्वोकृतियाँ ओर फलितार्थ 

कम्-भिद्धान्त की प्रथम मान्यता यह हैं कि प्रत्येक क्रिया उसके परिणाम से जुड़ी 
हैं । उसका परवर्तो प्रभाव और परिणाम होता हैूँ। प्रत्येक नैतिक क्रिया अनिवारयतया 
फलयुक्त होती हैं, फलशून्य नहीं होतो | कमं-सिद्धान्त की दूमरी मान्यता यह हैं 
कि उस परिणाम की अनुभूति वही व्यक्ति करता है जिमने पूर्ववर्ती क्रिया की है । 
पृवंवर्ती क्रियाओं का कर्ता ही उसके परिणाम का भोक्ता होता है | तीमरे, कर्म-सिद्धान्त 
यह भी मानकर चलता हैँ कि कर्म ओर उसके विपाक को यह परम्परा अनादिकाल से 
चली आ रहो है। जब इन तीनों प्रइनों का विचार करते है तो शुभाशुभ नंतिक 


१ फिलस फिकल क्वाटरलं, अप्रेंल १५३२, पृ० ७२. 
२. द्ांकम अह्यवाद. पृ० २४८. 
३. श्री लेक्चरस आन वेदान्त फिलासफी, पृ० १६५. 


कर्म-सिद्धान्त ३ 


क्रियाओं के फलयुक्त या सविपाक होने के सम्बन्ध में जैन, बोद्ध और गोता के आचार- 
दर्शन एकमत प्रतीत होते हैं । बौद्ध और गीता के आचारदर्शनों ने निष्कामभाव एवं 
वीतरागदृष्टि से युक्त आचरण को शुभाशुभ को कोटि से परे अतिनेतिक ( & 7708] ) 
मानकर फलशुन्य या अविपाकी माना है। जैन विचारणा ने ऐसे आचरण को फलयुक्त 
मानते हुए भी उसके फल या विपाक के सम्बन्ध में ईर्यापथिक बन्ध और मात्र प्रदेशोदय 
का जो विचार प्रस्तुत किया है उसके आधार पर यह मतभेद महत्त्वपूर्ण नही रह जाता 
हैं । जहाँ तक कर्मो का कर्ता और भोक्ता वहो आत्मा होता हैं इस मान्यता का सम्बन्ध 
हैं, गीता और जन दशन की दृष्टि से जो आत्मा कर्मो का कर्ता है, वही उनके कर्मफलों 
का भोक्ता है । भगवतीसूत्र मे महावीर ने स्पष्ट रूप से कहा है कि आत्मा स्वकृृत सुख- 
दुःख का भोग करता है, पर$त सुख-दुःख का भोग नही करता ।' बुद्ध के सामने भी 
जब्ब यही प्रश्न उपस्थित किया गया कि आत्मा स्वकृत सुख-दु ख का भोग करता है या 
परकृत सुख-दुःख का भोग करता है तो बुद्ध ने महावीर से भिन्‍न उत्तर दिया और 
कहा कि प्राणी या आत्मा के सुख-दु ख न तो स्वकृत है, न परकृत ।* बुद्ध को स्त्रकृत 
मानने में शाश्वतवाद का और परकृत मानने में उच्छेदवाद का दोष दिखाई दिया, 
अतः उन्होने मात्र विपाक-परम्परा को हो स्वीकार क्रिया। जहाँ तक कर्म-विपाक- 
परम्परा क॑ प्रवाह को अनादि मानने का प्रहइन है, तोनो ही आचारदशन समान रूप 
से उसे अनादि मानते है । 


संक्षेप में इन आधारभूत मान्यताओं के फलिता्थ निध्तलिखित हैं-- 


१, व्यक्ति का वर्तमान व्यक्तित्व उसके पृव्व॑वर्ती व्यक्तित्व ( चरित्र ) का परिणाम 
है और यही वर्तमान व्यक्तित्व ( चरित्र ) उसके भावी व्यक्तित्व का निर्माता है । 

२. नैतिक दृष्टि से गुभाशुभ जो क्रियाएँ व्यक्ति ने की है वही उनके परिणामों 
का भोक्ता भी है। यदि वह उन सब परिणामों को इस जीवन में नहीं भोग पाता हैं, 
तो वह उन परिणामों को भोगने के लिए भावा जन्म ग्रहण करता है। इस प्रकार 
कर्म-सिद्धान्त से युनर्जन्म का सिद्धान्त भी फलित होता हैं । 

३. साथ हो इन परिणामों के भाग के लिए इस घरीर को छोड़ने के पश्चात्‌ 
दूसरा शरीर ग्रहण करनेवाला कोई स्थायी तत्त्व भी होना चाहिए । इस प्रकार नेतिक 
कृत्यों के अनिवार्य फलभोंग के साथ आत्मा की अमरता का भिद्धान्त जुड़ जाता है । 
यदि कर्म-भिद्धान्त को मान्यता के साथ आत्मा की अमरता स्वीकार नही की जाती हैं, 
ता जैन विचारको की दृष्टि में कृतप्रणाश और अक्नृतभोग के दोष उपस्थित होते है । 
उनकी दृष्टि में आत्मा की अमरता या नित्यता की धारणा के अभाव में कमं-सिद्धान्त 
काफी निरबंठ पड़ जाता हैं । इस प्रकार आत्मा की अमरता की धारणा कर्म-सिद्धान्त 
की अनिवाय फलश्रति है । 


१. भगवतो सूत्र, १२।६४. 
२. संयुत्तनिकाय, १२।१७. 


चर जेन कर्म सिद्धान्त । एक तुलनात्मक अध्ययन 


४, कर्म-सिद्धान्त यह मानकर चलता है कि आचार के क्षेत्र में शुभ और अशुभ 
ऐमी दो प्रकार को प्रतनियां होती है । साथ हो शुभ प्रवृत्ति का फल शुभ और अशुभ 
प्रवत्ति का फल अमन होता है । 

७, क्रम-मिद्धान्त चेतन आत्म-तन्ब को प्रभावित करनवाल) प्रत्येक घटना एव 
अनुभति के वारपए था हा जगन में नहीं करता, वरन्‌ आन्तरिक जगत में करता 
है । बट रवय चेतना में हा उसके कारण का खोजन को कोशिय करता 


६ ३. कम-सिद्धान्त का उद्भव 

कर्म-रिद्धान्त का दश्नव वैसे हुआ, यह विचारणीय विषय है | भारतीय चिन्तन 
को जन, बाद्ध आर वे द7 तीनो एन्म्व्राओं मे बर्म-सद्धान्त का विकास तो हुआ है 
छकिन उसके रब गीण विकार का श्रेय जन परम्परा को ही है | प० सुखलालजा का 
कथन ह£ वि यद्यपि वडिम साहित्य तथा बौद्ध साहित्य में कमंसम्बन्धी विचार है, पर 
वह इतना अल्प # कवि उसका काई खास ग्रव उस साहित्य में दष्टिगोचर नहीं होता । 
उसके विपरीत जन दर्शन में वर्मसम्बन्धी विचार सक्ष्म, व्यवस्थित और अति विस्तृत 
है।" वैदिक परम्परा की प्रारम्मिक अवस्था में उपनिषदुकाल तक कोई ठोस कमं-निद्धान्त 
नही बन पाया था, यद्यपि वेदिक साहित्य में ऋत्‌ के रूप में उसका अस्पष्ट निर्देश 
अवध्य उपल्ब्ध है | प्रा० मालवणिया का कथन है कि आधुनिक विद्वानों में इस विषय 
में कई विवाद नहीं है कि उपनिपदा के पू्वकालीन वेदिक साहित्य मे कर्म या अदृष्ट 
की वल्पना वा स्पष्ट रूप दिखाई नहीं दता। कर्म कारण है ऐसा वाद भी उपनिषदों 
का सवसम्मतवाद हो, यट भी नहीं बहा जा सता ।'* वदिक साहित्य में ऋत के 
नियम को स्वावार किया गया है, लेकिन उसकी विस्तत व्याख्या उगमें उपलब्ध नहीं 
हैं। परूव यंग में जिन विचारकों ने इस वंचिबत्र्यमय सह्ति, वैयक्तिम विभिन्‍नताओं 
व्यक्ति को विभिन्‍न सुलदन-्ट :खद अननतियों तथा मसद-असद प्रवृत्तियों का कारण 
जानने का प्रयास जिया था, उनमें से अधिकाश ने इस कारण को खोज बाह्य तथ्यों 
में की | उनके इन प्रयामो के फलस्वरूप विभिन्‍न धाराएँ उद्भूत हुई । 
€ ४. कारण सम्बन्धी विभिन्‍न मान्यताएं 

सेताश्वतरोपनिषद्‌, सूत्रब्ृताग, अंगलरनिकाय, महाभारत के शान्तिपवं तथा गीता 
में इन विविध विचारधाराओ के सन्दर्भ उपलब्ध है। उनमे कुछ प्रमख मान्यताएँ 
इस प्रकार ह-- 

है, कालबाद--ममग्र जागतिक तथ्यों, वेयक्तिक विभिन्‍नताओं तथा व्यक्ति के 
सुख-दू ख एव क्रियाकलावों का एकमात्र कारण काल है । 


ऊ 5! 
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२. स्वभाववाद--ज! भी घटित होता है या होगा, उसका आधार वस्तु का अपना 
स्वभाव है | स्वभाव का उल्लंघन नही किया जा सकता । 


१, दशन और चिन्तन, ९० २१९ 
२, आत्मम मांसा, ६० ८२. 


कम्ृं-सिद्धान्त ५ 


३. नियतिबाब-- घटनाओं का घटित होना पूर्वनियत है और वे उसी रूप में घटित 
हैं। उन्हें कोई कभी भी अन्यथा नहीं कर सकता । जैसा होना होता है, वसा 


४. यदुच्छावाद--जगत की क्सी भी घटना का कोई भो नियत हेतु नहीं है, 
उसका घटित होना मात्र एक संयोग ( ०ै)थ॥०८ ) है । इस प्रकार यह सयोग पर 
बल देता है तथा अहेतुवादी धारणा का प्रतिपादन करता है 

५. महाभूतवाद--यह भौतिकवादी धारणा है। इसके अनुसार पथ्वी, अग्नि, 
वाय और पानी ये चारों महाभत ही मृलभत कारण है, सभी कुछ इनके विभिन्‍न 
सयमोगों का परिणाम है । 

६, प्रकृतिवाद--प्रकृतिवाद त्रिगुणात्मक प्रकृति को ही समग्र जागतिक विकास 
तथा मानवीय सुख-दूःख एवं बन्धन का कारण मानता हैं 

७. ईइवरबाद--इसके अनसार ईइवर ही जगत्‌ का रचयिता एवं नियन्ता हूँ । 
जो भी कुछ होता है वह सब उसी की इच्छा का परिणाम है 


जन और बौद्ध आगमों में एवं औपनिषदिक साहित्य में इन सभी मान्यताओं की 
आलोचना की गयी है । यह समालाचना ही एक व्यवस्थित कर्म-सिद्धन्त की स्थापना 
का आधार बनी है । डा० नथमल टाँटिया के शब्दों में सृष्टि सम्बन्धी विभिन्‍न 
मान्यताओं के विरोध में ही कमंसिद्धान्त का विकास हुआ, ऐसा प्रतात होता है ।' 


३४५ ओपनिषदिक दृष््टकोण 


ओपनिपदिक साहित्य मे सर्वप्रथम इन विविध मान्यवाओं की समीक्षा की गयी 
है । जहाँ पूर्ववर्ती ऋषियों ने जगत्‌ के वेचित्र्य एवं वेयक्तिक विभिन्‍नताओं का कारण 
किन्ही बाह्य तत्वों को मानकर सनन्‍्तोप किया होगा, वहाँ >ीपनिपदिक ऋ पयों ने इन 
मान्यताओं की समीक्षा के द्वारा आन्तरिक कारण खोजने का प्रयास किया । ख्वेतान 
इवतर उपनिपद के प्रारम्भ में ही यह प्रइन उठाया गया है कि हम किसके द्वारा सुख- 
दुःख में प्रेरित होकर संसार-यात्रा ( व्यवस्था ) का अनुवर्तन कर रहे हैं ? ऋषि यह 
जिज्ञासा प्रकट करता है कि क्या काल, स्वभाव, नियति, यद॒च्छा, भूत, योनि ([ प्रकृति ), 
पुरुष एवं इनका संयोग कारण हे ? इस पर विचार करना चाहिए। ऋषि का कहना 
कि काल स्वभाव आदि कारण नहीं हो सकते, न इनका संयोग हो कारण हो सकता 
हैं; क्योंकि इनमें से प्रत्येक तथा इनका संयोग सभी आत्मा से 'पर' हैं, अतः इनका 
क्रात्मा से तादात्म्यमाव नहीं माना जा सकता । जोवात्मा भो कारण नहीं हो सकता, 
क्योंकि वह तो स्वयं सुख-दु.ख के अधीन हैं।” श्वेताश्वतर भाष्य में काल, स्वभाव 
आदि के कारण न हो सकने के सम्बन्ध में यह भी तक दिया गया है कि कालादि में 


१. स्टडीज इन जैन फिलासफी, प्र० २२०६ 
२. श्वताश्वतरों पनिषद्‌ , ।१-२. 


६ जेन बम सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्यपन 


से प्रत्येक अलग-अलग रूप में कारण नहीं माने जा सकते, ऐसा मानना प्रत्यक्ष -विरुद्ध 
है, क्योंकि लोक मे कालादि निमित्तों के परस्पर मिलने पर हो कार्य होते देखा 
जाता है ।' 

कम-स्ट्रन्त का उदभावना में औपनिषदिक बिन्तन का योगदान यह हैं कि 
उसमें त्लालीन काल, स्वभाव, निग्रति आदि सिद्धान्तों की अपूर्णता को अभिव्यक्त 
करने का प्रयार मात्र किया गया। उमने न वेवल इनका निपेध किया, वरन्‌ इनके 
स्थान पर ईदवर ( ब्रह्म ) को कारण मानने का प्रयास किया। ब्वेताश्वतर उपनिषद्‌ 
में कटा गया है कि कुछ बुद्धिमान्‌ तो स्वभाव को कारण बतछाते है और कुछ काल को । 
बिन्‍त ये मंहिप्रस्त हि | अत ठीक नहीं जानते )। यह भगवान की महिमा ही हैं, 
जिससे छोक में यह ब्रद्माचक्र यम रहा है ।” लेक्न वह ब्रह्म भी पृ्वकथित विभिन्‍न 
कारणा का अधिष्टान ही बन सका, कारण नहीं । भाष्यकार कहते हैं कि ब्रह्मन 
कारण ₹, न अवारण, न कारण-अकारण उभयमूप है, न दोनों से भिन्‍न है। अद्वितीय 
परमात्मा का कारणत्व उपादान अथवा निम्मित्त स्वत कुछ भी नहीं है। इस प्रकार 


- 


ओऔपनिपदिक चिन्तन में कारण क्‍या है ? यह निश्चय नहीं हो सका । 
धीता का दष्टिकोण 


ग॑ता में कालयाद, स्वभाववाद, प्रकृ तिवाद, देववाद एवं ईशवर्वाद के संवेत मिलते 
हैं। गोतावार इन सब 'मिद्धान्तों को यथावमर स्वीकार करके चलता हैं। वह 
कभी काल को, ब्र्भी प्रकृति को, बभी स्वभाव को, तो कभी पम्ष अथवा ईश्वर को 
कारण मानता ह।* यद्यपि गीताकार पु्वंबती विचारकों से इस वात में तो भिन्‍न हैं 
कि इनमें से वह किसी एक ही सिद्धान्त का मानकर नहीं चलता, वरन्‌ यथावसर 
सभी वे मुल्य को स्वोकार करके चलता है; तथापि उसमे स्पप्ट समन्वय का अभाव- 
सा लगता है और इस तरह सभी सिद्धान्त पथव्‌ से रह जाते है। फिर भी इतना 
अवश्य कहा जा सवता हे कि गीताकार अन्तिम कारण के रूप में ईश्बर को ही 
स्वीकार करता है । 
बोद दृष्टिकोण 

श्रमण-परम्परा में इत विभिन्‍न वादों का निराकरण किया गया एवं ब्रह्म के 
स्थान पर कम को हो इसका कारण माना गया। बद्ध और महावोर दोनों ने 
कम को हो ईश्वर के स्थान पर प्रतिप्ठित किया और जगत के बैचित्र्य का 
कारण कम है, एसो उद्धोषणा की । ईश्वरबादी दर्शनों मे जो स्थान ईश्वर 
का है, वहां स्थान बोद्ध और जैन दर्शन में कर्म-सिद्धान्त ने ले लिया हे 


१. इदताश्व्तर ( न/० ), १३. 

२. वहं', ६।१. 

है, वहा, १३. 

४. गोता, ८२३, ५१४, ६८, १८६१. 


कम-सिद्धान्त ७ 


अंगुत्तरनिकराय में भगवान्‌ बुद्ध ने विभिन्‍न कारणतावादी और अकारणतादादी 
दृष्टिकोणों की समीक्षा की है ।' जगत्‌ के व्यवस्था नियम के रूप में बुद्ध स्पप्टरूप से 
कर्म-सिद्धान्त को स्वीकार करते है। सुत्तनिपात में स्वयं बुद्ध कहते हैं, किसी का 
कर्म नष्ट नहीं होता । कर्ता उसे प्राप्त करता ही है। पापकर्म करनेबाला परलोक में 
अपने को दूःख में पड़ा पाता है। संसार कर्म से चलता है, प्रजा कम से चलती हैं । 
रथ का चक्र जिस प्रकार आणो से बँधा रहता है उसी प्रकार प्राणी कर्म से बंधे रहते 
हैं ।* बौद्ध मन्तव्य को आचार्य नरेन्द्रदेव निम्न शब्दों में प्रस्तुत करते है, जीव-लोक 
और भाजन-लोक ( विश्व ) की विचित्रता ईश्वरक्ृत नहीं है । कोई ईश्वर रूी है 
जिसने बुद्धिपृवक इसकी रचना की हो । लोकबैचित्र्य कर्मज है, यह सत्त्वों के धर्म से 
उत्पन्न होता है । बौद्ध विचार में प्रकृति एवं स्वभाव को मात्र भोतिक जड-जगत्‌ 
का कारण माना गया है। बुद्ध स्पष्ट रूप से कर्मवाद को स्वीकार करते हैँ । बुद्ध से 
दुभ माणवक ने प्रइन किया था, हें गौतम, क्‍या हेतु है, कया प्रत्ण्य है, कि मनष्य 
होते हुए भी मनुष्य रूप वाले में हीनता और उत्तमता दिखाई पड़ती हैं ? है गौतम, 
यहाँ मनुष्य अल्पायु देखने में आते है और दोर्घाय भी; बहुरोगी भी अल्परोगी भी; कुरूप 
भी रूपवान्‌ भी; दरिद्र भी धनवान भी; निबुंद्धि भी प्रज्ञावान्‌ भी। हें गौतम, क्या 
कारण हूँ कि यहा प्राणियों मे इतनी हीनता और प्रणीतता (उत्तमता) दिखाई पड़ती है ?! 
भगवान्‌ बुद्ध ने जो इसका उत्तर दिया है वह बौद्ध धर्म में कमंवाद के स्थान को स्पष्ट 
कर देता है । वे कहते है, हे माणवक प्राणी कर्मस्वयं ( कर्म ही जिनका अपना ), कर्म- 
दायाद, कर्मयोनि, कर्मबन्धु और कर्म प्रतिशरण है । कम ही प्राणियों की इस हीनता और 
उत्तमता में विभक्त करता हैं । बौद्ध दर्शन में कर्म को चैत्तसिक प्रत्यय के रूप स्वीकार 
किया गया है और यह माना गया है कि कर्म के कारण ही आचार, वित्ञार एवं 
स्वरूप की यह विविधता हैं । इस प्रकार बौद्ध धर्म ने कर्म को कारण मान कर 
प्राणियों की हीनता एवं प्रणीतता का उन्‍तर तो बड़े ही स्पष्ट रूप में दिया है, फिर भी 
यह कर्म का नियम क्रिस प्रकार अपना कार्य करता है, इसका काल-स्वभाव आदि से 
क्‍या सम्बन्ध है, इसके बारे में उसमें इतना अधिक विस्तृत विवेचन नहीं हैं जितना 
कि जन दर्जन मे है । 


मेन दृष्टिकोण 


जैन दर्शन में भी कारणता सम्बन्धी इन विविध सिद्धान्तों की समोक्षा की गयी । 
सत्रकृतांग एवं उसके परवर्ती जैन साहित्य में इनमें से अधिकांग विचारणाओं की 
विस्तृत समीक्षा उपलब्ध होती हैं। यहाँ विस्तार में न जाकर उन समीक्षाओं की 


१, अंगुत्ततनिकाय, ३।६१. 

२. मुत्तनिपात वामेटट्सुत्त, ६०-६१- 
३. बाँद्ध ७घमंदशन, १० २५०. 

४. मज्ञिमनिकाय, ३।४ ५. 


८ जेन कर्म लिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्यपन 


सारभत बातो को प्रस्तुत करना ही पर्याम है। सामान्यतया व्यक्ति की सुख-द्‌ खात्मक 
जनभति का आधार काल नहीं हो सकता, क्योंकि यदि काल ही एकमात्र कारण हैं तो 
एक ही समय में एक व्यक्ति सुखों और दूसरा व्यक्ति दु खो नहीं हो सकता । फिर 
अचेतन काल हमारी सुख-द खात्मक चेतन अवस्थाओं का कारण कैसे हो सकता है ? 
यदि यह भाने कि व्यक्ति की सद-असद प्रव॒त्तिपों का कारण या प्ररक तत्त्व स्वभाव है 
और 7म उसका अतिक्रमण नहीं बर सकते हैँ, तो नंतिक सुधार, ने तक प्रगति कसे 
होंगी ? दस्पय अगलिमाल थलिशक्ष अगुलिमाल में नही बदल सकेंगा। नियतिवाद को 
स्वायारक रन पर भी जीवन में प्रयत्न या पम्पार्थ का कोई मुल्य नहीं रह जायेगा । 
हसी प्रदार ईश्वर को हो प्रेरक या कारण मानने पर व्यक्ति की शुभाशुभ प्रवृत्तियों के 
हिए प्रशमाया निन्‍्द्रा का कोर्ट अर्थ नहीं रह जायेगा। यदि ईश्वर ही वेयक्तिक 
वििन्नताओं का कारण है तो फिर वह न्यायी नहीं कहा जा सकेगा। पूर्ब-निर्देशित 
इन पिलिन्‍्न वादों में कालवाद, स्वभाववाद, नियतिवाद और ईइवरवाद इसलिए भी 
अस्वाताय है ति इनमें कारण को बाह्य माना गया, लेकिन कारण प्रत्यय को जीवात्मा 
से बाह्य मानत पर निर्धारणवाद मानना पड़ेगा और निर्धारणबाद या आत्मा की चयन 
मम्वन्धी परतन्यता में नैतिक उत्तरदायित्व का कोई अर्थ हो नहीं रह जायेगा। प्रकृति- 
बाद 4 मानने पर आन्मा को अक्रिय या क्टस्थ मानना पड़ेगा, जो नतिक मान्यता के 
अना डे नद्धे नहीं होगा। उसमें आत्मा के बन्धन भौर मुक्ति की व्याग्या सम्भव नही । 
मम भती 4 कारण मानते पर दहा-मवाद या उच्छदवाद को स्वीकार करना होगा, 
ले ॥ने आत्मा 4 स्थाया अस्तित्व व जभाव में कर्मफकठ व्यतिक्रम और नंतिक प्रगति 
को वरण। 4 वाई अब नहीं रूगा। कृतप्रणाश आर अकृतनोंग की समस्या उत्पन्न 
टी ज बगा साथ हा मोतिकवादी दृ ्ट भोगवाद की ओर प्रवत्त करेगी जार जीवन के 
उच्च मे या का कोई अर नहों रटगा। यदच्छावाद को स्वीकार करने पर सबकुछ 
सवाव पर निभर होगा, लेकिन सयोग या जहतुकक्‍्ता नी रन॑तिक जीवन वी दष्टि मे 
समाचान नटी है। नंतिक जावन में एक व्यवस्था तथा क्रम है, जिसे अह्ेतुब दी नहीं 
समसा सकता । 


दहन सभी सिद्धास्तों की उपयुक्त अक्षमताओ को ध्यान में रखते हुए जैन दर्शन ने 
कर्म-भिद्धान्त को स्थापना को । ज॑न विचारधारा ने ससार की प्रक्रिया को अनादि 
मानन हुए जंवों के सुख-दु ख एवं उनको वंयक्तिक विभिन्‍नताओ का कारण कर्म को 
माना । भगवतीसत्र में महावीर स्पष्ट कहते हैँ कि जोब स्वकृत सुख-द ख का भोग 
करता हूँ, परकृत का नहीं ।' फिर भी जैन कमं-मिद्धान्त की विशेषता यह है कि वह 
अपने करमं-मिद्वान्त में उपर्यक्त विभिन्न मतो को यथोचित स्थान दे देता है | जैन कमं- 
भिद्धान्त में क लवाद का स्थान इस रूप में हे कि कर्म का फलदान उसके विपाक-काल 
पर ही निर्भर होता है । प्रत्येक कर्म को अपने विपाक को दृष्टि से एक नियत काल- 


१, भगवती सत्र, १.२।६४« 


कम-सिद्धान्त ९, 


मर्यादा होती है और सामान्यतया कर्म उस नियत समग्र पर ही अपना फल प्रदान 
करता हैं | इमी प्रकार प्रत्येक कर्म का नियत स्वभाव होता हैं । कर्म अपने स्वभाव के 
अनुमार हो फल प्रदान करता है, सामान्यतया इस धारणा को यह कहकर भी प्रकट 
किया जा सकता है कि व्यक्ति अपने आचरण के द्वारा एक विशेष चरित्र ( स्वभाव ) 
का निर्माण कर लेता है | वही व्यक्ति का चरित्र उसके भावी आचरण को नियत करता 
है । इस रूप में यह कहा जा सकता है कि स्वभाव के आधार पर ही व्यक्ति की प्रवृत्ति 
होती है । पू्व॑-अरजित कर्म ही व्यक्ति की नियति बन जाते है। इस अथ में कर्म-मिद्धान्त 
में नियति का तत्त्व भी प्रविष्ट है। कर्म के निमित्त कारण के रूप में कमंपरमाणुओं 
को स्थान देकर कर्म-मिद्धान्त भोतिक तत्त्व के मुल्य को भी स्वीकार कर लेता है । इसी 
प्रकार बर्म-सद्धान्त में व्यक्ति की कर्म वो चयनात्मक स्वतन्त्रता को स्वीकार कर 
यदच्छावादी धारणा को भी स्थान दिया गया है। कमं-भिद्वान्त के अनुसार व्यक्ति 
स्वय ही अपना निर्माता, नियन्ता और स्वामों है । इस रूप में वह स्वयं ही ईश्वर भी 
है । इस प्रकार जन-दर्शन अनेक एकरांगी धारणाओं के समुचित समन्वय के आधार पर 
अपना करम-सिद्धान्त प्रस्तुत करता है । 
६ ६. जैन दर्शन का समन्वयवादो दृष्टिकोण 

जन आचार्यो ने काल, स्वनाव आदि सम्बन्धी विभिन्‍न कारकों और पुम्षार्थ के 
समन्वय में आचारदर्शन के एक सच्चे सिद्धान्त की खोज करने का प्रयाग किया है 
आचाय॑ गसिद्धमेन का बहना है कि काल, स्वभाव, नियति, पूव्रकर्म आर पुमुप्थ 
परस्पर निरपेक्ष रूप में काय को व्याख्या करने में अयथार्थ बन जाने है, जबकि यही 
सिद्धान्त परस्पर सापेक्ष रूप में समन्वित हाकर कार्य को व्याख्या करने मे सफल हां 
जान हैं !' 
गीता के द्वारा जेन दृष्टिकोण का समरथंत 

गाता में जन दर्शन के इस समनन्‍्वयवादी दष्टक़ण का समर्थन प्राप्त होता है। 
गीता बहती है कि मनुष्य मन, वाणी आर घरीर से जो भी उचित और अनुचित कर्म 
करता है उसके कारण के रूप में अधिष्टान, कर्त्ता, इन्द्रियां, विभिन्‍न प्रकार की चेष्टाएँ 
ओर देव यह पाँचो ही कारण होते है ।* 

वस्तुत: मानवीय व्यवहार की प्रेरणा एवं आचरण के रूप में विभिन्‍न नियतिवादी 
तत्त्व और मनुष्य का प्‌मुपार्थ दोनों हो काय्य करते है। इन दोनों के समन्वय के द्वारा 
ही नतिक उत्तरदायित्व एवं नैतिक जीवन के प्ररक की सफल व्याख्या की जा सकती 
है । इस प्रकार हम देखते है कि कर्म-भिद्धान्त हमें एक ऐसा प्रत्यय देता है जिममें 
विभिन्‍न कारकों का सुन्दर समन्वय खोजा जा सकता हैं और जो नैतिकता के लिए 
सम्यक्‌ जीवनदृष्टि प्रदान करता हूं । 


१. सन्मति प्रकरण, ३।५४३. 
२. गाता, १८.१४. 


१० जेन कम सिद्धान्त : एक तुतनात्मह अध्ययन 


६ ७. “कम! बाब्द का अर्थ 


४ ॥ था 


कर्म' शब्द के अनेक अर्थ है| सावारणत' कर्म” शब्द का अर्थ क्रिया है, प्रत्येक 
प्रकार की हलचल चाहे बट मानसिक हो अथवा शारीरिक, क्रिया कही जाती है । 
गीता में कमर शब्द का अर्थ 
मंमासादर्शन में बर्म का तात्पर्य यज्ञ-्याग आदि क्रियाओं से है जबकि गीता 
बर्णाश्रम के अनसार किये जानेबाल स्प्रात-वारयों को भी कर्म कहती है। तिलक के 
अनुमार गीता में हम शब्द केवल यज्ञ-याग एवं स्मार्त कम के ही सकुचित अथ में 
प्रयक्न नही हुआ है, वरन राभी प्रकार के क्रिया-व्यापारों के व्यापक &थ्ंमे प्रय॒क्त 
हुआ है ।' मनष्य जो कुछ भी करता 7, जो भी कुछ नहा करने का मानसिक संकल्प 
या आग्रट रखता है वे सभी काय्रिक एवं मानमिक्त प्रततिषों भगवदगीता के अनुसार 
कर्म टी हे । 
छोद्ध दर्शान में कमर का अर्थ 
बोद्ध विचार ने भी कर्म शब्द का प्रयोग क्रिया के अर्थ मे किया है। वहाँभी 
शारीरिक, वाचिक और मानमिक क्रियाओं को कम वहा गया है, जो अपनी नैतिक 
दभारन प्रकृति के अनसार कुशल कर्म अथबा अक्शल बम कहे जाते बौद्ध दर्शन 
यद्यपि धारीरिक, वाचिक और मानसिक इन त नो प्रकार की क्रियाओं के अर्थ में कर्म 
इब्द का प्रयाग हुआ 7, फिर भी वहाँ केवल चेतना को श्रमूबता दी गयी 
हैं और चेतना का ही वर्म कहा गयाह। बद्ध ने कहा हैं, चेतना ही भिक्षुओ 
कर्म है ऐसा मैं कहता 2, चेतना के द्वारा ही कर्म को करता है काया स, वाणी 
से यामन से | यहाँ पर चेतना को कम कहने का आशग्र वेवल यही है कि 
चेतना के होने पर ही ये समस्त क्रियाएं सम्भव हैं। बोद्ध दर्शन में चेतना को 
ही कर्म कहा गया है, लेकिन इमका अर्थ यह नहीं हैं, कि दूसरे कर्मो का 
निरमन किया गया है । उसमें कम के सभी पक्षों का सापेक्ष महन्‍व स्वीकार किया 
गया है । आश्रय, स्वभाव और समस्यान की दृष्टि से तीनों प्रकार के कर्मों का अपना- 
अपना विशिष्ट स्थान है। आश्रय वी दृष्टि ते कायक्रमं ही प्रधान दे क्योकि मनकर्म 
ओर वाचाकर्म भी काय' पर ही आधित हैं । स्वभाव की दृष्टि मे वाककमं हो प्रधान 
है, क्योंकि बाय और मन स्वभावतः कर्म नहीं है, कर्म उनका स्वस्वभाव नहीं है । 
यदि समूृत्यान (| आरम्भ ) की दृष्टि स विचार करे तो मनकम हो प्रधान है, क्‍योंकि 
सभी कर्मों का आरम्भ मन से है । बौद्ध दर्शन में सम॒त्थान कारण को प्रमुखता देकर 
ही यह कहां गया है कि चेतना ही कर्म है। साथ ही इसी आधार पर क्मों का एक 
द्विविध वर्गीकरण किया गया है--१. चेतना बम और २. चेतथित्वा कर्म । चेतना 


कमन्‍नन--- 


१. गोतारहस्य, १० ५५-५६, 
२. गीता ५८०११. 
३. अंगुत्तरनिकाय-उद्धृत बौद्ध दशन और अन्य भारतीय दर्शन, १० ४६३. 


कर्म-सिद्धान्त १है 


मानस-क्मं है और चेतना से उत्पन्न होने के आरण शेष दोनों वालिक और बागिक 
कर्म चेतयित्वा कर्म कहे गये है ।' इस प्रकार हम देखते हैं कि यद्यपि कर्म शब्द क्रिया 
के अर्थ में प्रयक्त होता है, लेडिन करम-सिद्धान्त में कर्म शब्द का अर्थ क्रिया से अधिक 
विस्तत हैं । वहाँ पर कर्म शब्द में शारीरिक, मानसिक और वाचिक क्रिया, उस क्रिया 
का विशुद्ध चेतना पर पइनेवाला प्रभाव एवं इस प्रभाव के फलस्वरूप भावी क्रियाओं 
का निर्धारण और उन भावी क्रियाशों के कारण उत्पन्न होनेवाली अनर्भाति सभी 
समाविष्ट हो जाती है । साधारण रूप में कर्म छाब्द से क्रिया, क्रिया का उद्देश्य और 
उसका फलविपाक तीनो ही अ» लिये जाते है | कम मे क्रिय्रा का उद्देब्य, क्रिया और 
उसके फलविपाक तक के सारे तथ्य सन्तिहित है । आचाय नरेन्द्रदव लिखते है, पंवल 
चेतना ( आशय ) और कर्म ही सकठ कर्म नहीं हैं । ( उपस्मे ) कम के परिणाम का 
भी विचार करना होगा ।/ 
जेन दश्ंन में कम शब्द का अथ 

मामान्यतया क्रिया को कर्म कटा जाता है; क्रियाएँ तीन प्रकार की है--१. शारी- 
रिक, २. मानसिक और ह वाचिक । यास्त्रीय भाषा में इन्हे योग” कहा गया है। 
लेकिन जैन परम्परा में कर्म का यह क्रियापरक अर्थ कम ठाब्द की एक आशिक 
व्य'र्या हो प्रस्तुत करता है | उसमे क्रिया के हेतु पर भी वित्वार बिया गया है। 
आचाय॑ं देवेन्द्रमरि कम की परिभाषा में लिखने ह, जीव की क्रिया काजों हेत हैं, 
बह कर्म है । प० सखलालजी बहने है कि मिथ्यात्व, कषाय आदि कारणां से जीव के 
द्वारा जो किया जाता हे वही कम कहलाता है । इस प्रकार वे कम तु और क्रिया 
दोनों को ही कर्म के अन्तगंत ले जाते है ! जैन परम्परा में कर्म के दा पक्ष ह--(१) 
राग-टैंष, कपाय आदि मनोभाव और (२) कमंपरदगल । कमंपद्गल क्रिया का हेतु है 
ओर रागद्रषादि क्रिया है। कमणएदगल से तात्पर्य उन जद परमाणओं ( शरीर- 
रासायनिक तन्वो ) से हे जो प्राणी की किसी क्रिया के कारण आत्मा बो ओर आकर्षित 
होकर, उससे अपना सम्बन्ध स्थापित कर कमंणरीर की रचना करते है और समय- 
विशेष के पकने पर अपने फंड ([ विपाक ) के रूप में विश्वेष प्रकार का अनुभतियाँ 

उत्पन्न कर अलग हो जाते है । इन्हे द्रव्य-्ब मं कहते हैं । सल्नप में जैन विचार में कर्म 

का तात्पर्य आत्मणक्ति को प्रभावित और व ठत करनेवाले तन्‍्व से 

सभी आस्तिक दर्शनों ने एक ऐसी सत्ता को स्वीकार क्रिया ह जो आत्माया 
चेतना की शुद्धता को प्रभावित करती है । जैन दर्शन उसे कम कहता है । वहीं सत्ता 
वेदान्त में माया या अविद्या, साख्य में प्रकृति, न्‍्यायदर्शन में अदृप्ट और मीमासा में 


£, बाद्ध धर्म दशन, पृ० २८६, 

२, वहाँ, पृ० २४५. 

३. कमंविपाक ( कम ग्रन्थ पहला ), १. 
४. दशन और चिन्तन, पृ० २२५. 


१२ जेन कर्म सिद्धान्त . एक तुनतात्मक अध्ययन 


अपर्य के नाथ रे 7१ गयी है । बौद्ध दर्शन में वही कर्म के साथ-साथ अविद्या, सस्कार 
आर वासना हू नामस जानी जाती है। स्थायदर्शन में अदृप्ट और सस्कार तथा 
वे वलिक देइन हे हर्शावम भी जन दसन के कर्म के समानाअंक है। साख्यदर्शन में 
प्रक़्नि ( विंग ए! मर सत्ता | और योगदान में > शपय झब्द भी इसी अर्थ को अभिव्यक्त 
बरत है | घौय इणन का पाण' घब्द भा जन दशन के कम का समाना्ंक है। यद्यपि 
उपा्त थाद वम ये धर्याविवाली बह जा समन हर किर भी प्रस्येत्त शब्द अपने गहन 
विश्येयप में ता सर से पक्‍ात बियी अधिब्यजना भीवरताटहे। किर भी सभी 
विवारणाओं में ये समानता दे कि रो था जमनसस्यार को आत्मा का वन्धन या द ख 
के वारण समस्या गा र मरते है । जन थम दे प्रर"र के जारण मानता हैे--१ निमित्त 
कारण और ४ उतदान कारण उम- द्वानत में उर्म के निमिन कारण के रूप में 
कस उद्ता तथा उबादान कारग क रूप में आ मा का स्वाजार किया गया है । 


५ ८. कम का भोतिक स्वरूप 


जन दशन मे बन्यन और मक्तिज्ीं प्रकिया यो व्यास्प्रा बिना अजीव ( जड ) तन्‍व 
री उिवचन वो >्थव नये | आत्मा है बनने व करण क्या # * जब यर प्रश्न जन 
दराजाततया के समर ॥ था, ता उनन्‍हान बताया» तत्मा ये बन्शन का कारण मात्र 
वानमा नरी 2" लता । परारमाधिर हप्ट न वनचार किया जाये तो जान्मा में स्त्रत. 
। वन्नने मं अंडे 4 कार्र वारए नदी» । जल ।.ना वम्हार चात़ आदि निर्मिनों के 
लि सबतल + यो निर्माण नदों कर सकता, बस ही आत्मा स्वत बिना किसी बाह्य 
लिभने के का ना एयी किया नी करे रझ्ता जा उसके बन्ब्रन का कारणड़ों। 
उरयुत क्राव दि कंपाय राग, प एव मह जद बन्तक मनोवरन्तियाँ भी आत्मा में 
सता उन्पल्त नी पे लता जब् तत कि वे स्मवगण झ के विपाक के रूप में चेतना 
ये समन उत* «य नेट होती । यदि मनोय॑ज्ञानित्र दष्टि सक्हा जावे तो जिम प्रज्नार 
दशरीररसापना ज'र रक्तरगायना के परिवरन हमार रे वगा ( मनोभावों ) का कारण 
टीत है और सतवगा य कारण हमार रक्तरसाथन और टदारीररसायन में परिवर्तन 
हाते है, दाता परिवर्तन परस्पर सापक्ष ह उसी प्रशार कम के लिए आत्मतत्त्व और 
जडहइ कम वगणाएं परस्पर सापेक्ष हैं । जद कम वर्गणाओं के कारण मनोभाव उत्पन्न 
होत है और उन मनाभावों के कारण पनन जड़ कम परमाणुओं का आखव एवं बन्ध 
होता है जा अपनी विपाक अवस्था में पुन मनोभावों ( कपायों ) का कारण बनते हैं । 
इम प्रकार मनाभावों ( आत्मिक प्रवृत्ति ) और जड़ कर्म परमाणुओं के परस्पर प्रभाव 
का क्रम चलता रहता हैं। ज॑त वृक्ष और बोज में पारस्परिक सम्बन्ध है वसे हो 
आत्मा के बन्धन की दृष्टि मे आत्मा की अ-द्ध मनोव॒नियों ( क्षाय एव मोह ) और 
क्म॑ परमाणुओं में पारस्परिक सम्बन्ध है। जडइ कम परमाणु और आत्मा में बन्धन 
की दृष्टि से क्रम निमित्त और उपादान का सम्बन्ध माना गया हू । कमं-पुद्गल 
अन्धन का निर्मित्त कारण है और आत्मा उपादान कारण हैं । 


कम-सिद्धान्त १३ 
जन विचारक एक्न्‍्त रूप मे न तो आत्मा को ही बन्धन का कारण मानने है ३पर 
न जड कर्म वगणाओ वो, अपितु यह मानते है कि जड कर्म बर्गणाओ क निमित्त में 
क्षात्मा बन्ध करता है । 
द्रद्प-क्त ओर भाव-कर्म 
कर्म के द्रव्याग्मक और भावा-्मक ये दो पक्ष है। प्रत्येक वर्म-सबत्पने ते, 
रूप में विचारत ( उपादान कारण ) आर से विचार वा प्रेरणा ( निमित्त बाग्ण ) 
दोनों ही आवश्यक है | आत्मा + शानगिक विचार भाव-वर्म ८ आर ये मनोभाव फि।' 
निमिन से होते ह याजो इन प्ररफ # वह द्रव्य व ह। कम्र । चेतन-अवयनन 
पक्षों की व्याख्या बरते हाए आन्ञार्म नमिनन्द्र टिखत हैं, पद्गठ-पिए्ड द्रब्यक्र्मभ ४ 
आर उसवी चेतना को प्रभावित कबरनेवाली शक्ति भाव-कर्म है ।'! क्र्म-सिद्धान्त के 
समचित व्यास्या वे लिए यह जावध्य। ह हि वर्म के आबार ( 0िाए ) और विपय- 
वस्तु ( ए०0८ ) दोनो ही ह। जट-कर्म परमाणु-कर्म की विषयवस्तु हैं, ओर मनो- 
भाव उसके आकार है । हमारे सख-द खादि अनभवों अथवा शुभागशभ कर्मसकल्पों के 
लिए कर्म परमाणु भौतिक कारण है और भ्नोभाव चेतसिक कारण है । आत्मा में जो 
मिथ्यात्व ( अज्ञान ) और क्पाय | अद्यच्ित वैत्ति ) रूप, राग, ट्रेष आदि भाव है वही 
भाव-कर्म है। भाव-वर्म आत्मा का वेभाविक परिणाम [ दृषित वत्ति ) है और स्वय 
आत्मा ही उसका उपादान है । भाव-क्मं वा आन्तरिक कारण आत्मा है, जैस घट का 
आन्तरिक ( उपादान ) कारण मिट्री ह। द्र॒ब्य वर्म सुक्ष्म कामंण जाति के परमाणओं 
का विकार है और आत्मा उनका निममित्त कार्ण है, जेस वुम्तार घड़े का निमित्त 
काःण है | आचाय॑ विद्यानन्दि ने अष्टमशस्री मे द्रब्यक्मं को आवरण' और भाव- 
कम को दोष के नाम से अभिन्‍्िित जिया %6॥ चौक द्रव्य-कर्म आन्म-्क्तियों के 
प्रकटन को रोकता ह, अत वह आवरण' ह और भाव-कर्म स्वय आत्मा की ही 
विभावावस्था है, अतः वह 'दोप हैं । जिस प्रकार जन दर्शन में कम के आवरण और 
दोष दो कार्य होते हैं, उसी प्रतार बेदान्त में माया के दो कार्य माने गये हु--आवरण 
और विक्षेप । जनाचार्यो ने आवरण आर दोष अथवा द्रव्य कर्म और भाव-कर्म के 
मध्य कार्ययकारण भाव स्वीकार किया हैं। जन कमंसिद्धान्त में मनोविकारों का 
स्वरूप कमं-परमाणुओं की प्रकृति पर निर्भर करता है और कमं-परमाणुओं की प्रकृति 
का निर्धारण मनोविकारों के आधार पर होता # । इस प्रकार जैन धर्म म कर्म के चेतन 
ओर अचेतन दोनो पक्षो को स्वीकार किया गया है जिसे वह अपनी पारिभाषछ 
शब्दावलो मे द्रब्ययमं और भावकर्म बहता हैं 
जैसे किसी कार्य के लिए निमित्त और उपादान दोनों कारण आवध्यक है, वैसे हो 
जैन कमं-सिद्धान्त के अनुसार आत्मा ( जीव ) के प्रत्येक क्मसकत्प के लिए उपादान- 
कं, गे'म्मटम र कमक पड, ६. 
२. >प्रसत्स्नी, १० ५१; उद्धूत-रस्टर्शज श्न जैन फिलासफी, १० २२७. 








१४ जेत कम सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्ययन 


रूप में भावरुम ( मनोविकार ) और निमित्तरूप में द्रब्यकर्म ( कम-परमाणु ) दोनो 
आवध्यक है । जद परमाणु ही कर्म का भौतिक या अचित्‌ पक्ष है और जड़ कर्म- 
परमागुओ स प्रभावित विकारयक्त चेतना वो अवस्था कर्म का चैत्तमिक पक्ष हैं । 
जैन दणन व अनसार जीव की जो दभाशभरूप नैतिक प्रवृत्ति है, उसका मूल कारण तो 
मानसिक ( भावक मं ) ८ लेकिन उन मानसिक वत्तियों के लिए जिस बाह्य कारण की 
अपेक्षा है वहीं द्रव्य-क मं है । इसे हम व्यक्ति का परिवेश कह सकते है । मनोवृत्तियों, 
बपायों अथवा भावों वा उत्पत्ति स्वत नहों हो सकती, उसका भी कारण अपेक्षित हैं । 


नी 


सभी भाव जिस निमिन की अपेक्षा बरत है, वहीं द्रव्य-कर्म है। इसी प्रकार जब 
तक आन्मा में कपाया | मनाविकार ) अथवा भावक्त्म की उपस्थिति नहीं हो, तब तक 
कमं-परमाण राव के लिए कम रूप म ( बन्धन के रूप में ) परिणत नहीं हो सकते । 
टुग प्रहार कम वे दाना पक्ष अपेजनित 7 । 
हब्य-क्स ओर भाव-कर्म का सस्वन्ध 

प० संखालजी स्खित हू त्रिभावनर्म के होने में द्रव्य-कर्म निरमित्त है और 
द्रव्पनग्म मं भाव-ाय मं नमित्त, दोनो का आपस में बाजार की तरह वारय-कारणभव 
सम्बन्ध 2 । «० प्रएर जन दश्न में +मंव चेतन आर जट दोनों एक्षों मे बीजाकर- 
बत्‌ पारस्परित वायवारणभाव मना गया - । जैस बीज स वृक्ष और वक्ष से बीज 
बनता है और उनम किसी को भी पूर्वापर नहीं कहा जा सकता, वैसे ही द्रव्यत्र मं और 
भावत्रम में भा किली पूर्वापरता का निशय नहीं किया जा सकता। यद्यपि प्रत्येक 
द्रव्यकरम को अपना से उसया भावकम पृव् होगा आर प्रस्येक्त भावकर्म क॑ लिए उसका 
द्रत्यकर्म पूव होगा | वस्तुत इनमें सन्‍्तति अपेक्षा से अनादि कार्य-कारण भाव है। 
उपाध्याय अमरमनिजी डिखते हैं कि भावकर्म के होने में पूवंबद्ध द्रब्य-कर्म निमित्त हैं 
ओर वतंमान में बध्यपान द्रव्यकर्म मं भावकर्म निमित्त £ | दोनों में निम्मित्त वेमित्तिक 
रूप कार्यकारण सम्बन्ध है ।* 
(अ) बोद् दृष्टिकोण एवं उसको समोक्षा 

यहाँ यह प्रश्न स्वाभाविक रूप से उत्पन्न होता हे कि कर्मों के भोतिक पक्ष को 
क्यो स्वीकार कर “ बौद्ध दर्शन कम वे चेत्तसिकत्र पक्ष को ही स्वीकार करता हैं और 
यह मानता है कि बन्धन के कारण अविद्या वासना, तप्णादि चेत्तमिक तत्त्व ही हैं। 
डॉ० टाटिया इस मन्दन में जन मत वी समुत्रितता पर प्रकाश डालते हुए लिखते है कि 
यह तक दिया जा सकता ह कि क्रोधादि बपाय, जो अ त्मा के बन्धन की स्थितियाँ है 
वे आत्मा के ही गग ह और इसलिए जात्मा के गुण। चेत्तमिक दक्षाओं ) को आत्मा 
के बन्धन का कारण मानने में कोई कठिनाई नहीं आती हूैँ। लेक्नि इस सम्बन्ध 
में जन विचारकों वा उत्तर यह होगा कि क्रोधादि क्षाय अवस्थाएं बन्ध वी 
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प्रकृतियाँ हैं, क्रीधादि कषाय अवस्था में होना तो स्वतः ही आत्मा का बन्धन है, वे 
बन्धन की उपाधि ( निर्मित्तकारण ) नहीं हो सक्रतो | कषाय बन्धन का सृजन करतो 
है, लेकिन उनको उपाधि ( ००४०7५०॥ ) तो अनिवायंतया उनसे भिन्‍न होनी 
चाहिए। क्‍योंकि कषाय आदि आत्मा को वेभाविक अवस्थाएं हैं, इसलिए उनका कारक 
या उपाधि ( निमित्त ) आत्मा के गुणों से भिन्‍न होना चाहिए ओर इस प्रकार कषाय 
ओर बन्धन की उपाधि या निमित्तकारण अनिवार्य रूप से भौतिक होना चाहिए। 
यदि बन्धन का कारण आन्तरिक और चैत्तसिक हो हैं और किसी बाह्य तत्त्व से 
प्रभावित नही होता तो फिर उससे मुक्ति का क्‍या अर्थ होगा ।" ज॑न मत के अनुसार 
यदि बन्धन और बन्धन का कारण दोनों हो समान प्रकृति के हैं तो उपादान और 
निर्मित्त कारण का अन्तर ही समाप्त हो जावंगा। यदि कषाय आत्मा में स्वतः ही 
उत्पन्न हो जाते हैं तो वे उसका स्वभाव हो होंगे और यदि वे आत्मा का स्वभाव हैं 
तो उन्हें छोड़ा नही जा सकेगा और यदि उन्हें छोड़ना सम्भव नहीं तो मुक्ति भी 
सम्भव नहीं होगी । दूमरे जो स्वभाव है वह आन्तरिक एवं स्वतः हैं और यदि स्वभाव 
में स्वतः बिना किसी बाह्य निमित्त के ही विकार आ सकता हैं, तो फिर बन्धन में 
आने को सम्भावना सर्देव बनो रहेंगी और मुक्ति का कोई अर्थ ही नही रहेगा । यदि 
पानी में स्वतः ही ऊष्णता उत्पन्न हो जावे तो घीतलता उसका स्वभाव नहीं हो 
सक्ता। आत्मा में भी यदि मनोविकार स्वतः ही उत्पन्न हो सके तो वह निर्विकार 
नहों रह सकता । जन दर्शन यह मानता है कि ऊष्णता के संयोग से जिस प्रकार पानी 
स्वगुण शीतछता को छोड़ विकारी हो जाता है, वंस ही आत्मा जड़ कर्म-परमाणुओं 
के संयोग से ही विकारी बनता हें। कषायादि भाव आत्मा की विभावावस्था के 
सूचक हूँ, वे स्वतः ही विभाव के कारण नहीं हो सकते। विभाव स्वत प्रसृत नहीं 
होता, उसका कोई बाह्य निमित्त अवश्य होना चाहिए । जसे पानी को शीतलता की 
स्वभाव-दशा से ऊप्णता की विभावदशा में परिवर्तित होने के लिए स्वस्वभाव से 
भिन्न अग्नि का संयोग ( बाह्य निर्मित्त ) आवश्यक है, वसे ही आत्मा को ज्ञान-दर्शन 
रूप स्वस्वभाव का परित्याग कर कषायरूप विभावदशा को ग्रहण करने के लिए 
बाह्य निमित्त रूप करमं-पुदूगलों का होना आवश्यक हैं। जन विचारकों के अनुसार 
जइ कमं-परमाणु और चेतन आत्मा के पारस्परिक सम्बन्ध के बिना विभावदशा या 
बन्धन कथमपि सम्भव नहीं । 

बौद्ध विचारक यह भी मानते हैँ कि अमृर्त चेत्तसिक तत्त्व ही अमृर्त चेतना को 
प्रभावित करने हैं | मृर्त जड़ ( रूप ) अमृर्त चेतन ( नाम ) को प्रभावित नहीं करता । 
लेकिन इस आधार पर जड़-चेतनमय जगत्‌ या बोद्ध परिभाषा में नाम-रूपात्नक जगत्‌ 
को व्याख्या सभव नहों है । यदि चैत्तसिक तत्त्वों और भौतिक तत्त्वों के मध्य कोइ 
कारणात्मक सम्बन्ध स्वीकार नहीं किया जाता है, तो उनके सम्बन्धों से उत्पन्न इस 
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जगत वी ताकिक व्याख्या मम्भव नहीं होगी। विज्ञानवादी बौद्धों ने इसी कठिनाई से 
बचने के लिए भौ तक जगत ( रूप ) का निरमन किया, लेकिन यह तो वास्तविकता से 
मंह मोद्ना हो था। बौद्ध दर्शन कर्म या बन्धन के मात्र दंत्तसिक पक्ष को ही स्वीकार 
करता है | छेविन थोटी अधिक गहराई से विचार करने पर दिखाई देता है कि बौद्ध 
दर्शन में भी दोना पक्ष मिलन है| प्रतीत्यगमत्पाद में विज्ञान [ चेतना ) तथा नाम-रूप 
के मध्य कारण-सम्बन्ध स्वीकार किया गया हे। मिल्‍स्न्द्रप्र्न में तो स्पष्टरूप से कहा 
गया है कि नाम ( चेतन पक्ष ) और रूप | भातिक पश्षन ) अन्योन्याश्रय भाव से सम्बद्ध 
है ।' बस्तुतः बौद्ध दर्शन भा नाम ([ चेतन ) और रूय ( भौतिक ) दोनों के सहयोग 
से ही वाय-निए्पन्ति मानता # । उसका यह बहना कि चेतना हो कर्म हैं, केग्ल इस 
बात का सूचक है कि कार्य-निपपत्ति में चेतना सक्रिय तन्व के रूप में प्रमुख कारण है 
(ब) संाब्य-दशंन ओर शांत रवेदान्त के वृश्कोण को समोक्षा 


साख्य-दार्शनिकों ने परुष को कृटस्थ मात्र केवल जड़ प्रकृति के आधार पर 
बन्धन ओर मुक्ति की व्याख्या करना चाहा, लेकिन वे भी पुरुष और प्रकृति के मध्य 
कोई वास्तविक सम्बन्ध स्थापित नहीं कर पाये और दा्निकों के द्वारा कठोर आलो- 
चना के पाश्न बने । उन्होंने बढ्धि, अहकार और मन जैसे च॑ त्तसिक तन्चों को भी पूर्णतः 
जड-प्रवृति का परिणाम माना जो कि इस आलोचना से बचने का पूर्वप्रयास ही कहा 
जा सकता है| साख्य दर्शन बन्धन और मुक्ति को प्रवृति से सम्बन्धित कर नैतिक जगत्‌ 
में अपनी वास्तविकवादिता की रक्षा नहीं कर पाया | याँद बन्धन और मुक्ति दोनों 
जड़ प्रकृति गे हो होते है, तो किर बन्धन से मक्ति को और प्रयास रूप नैतिकता भो 
जड-प्रकृति से ही सम्बन्धित होगी। लैक्नि सारूपय नेतिक चेतना जिस विवेकज्ञान पर 
अधिप्ठटित है, वह जड-प्रकृति में सम्भव नहीं | विवेकाभाव और विवेकज्ञान दोनों का 
सम्बन्ध तो पुरुष से है। यदि पूरप अविकारी, अपरिणामी और कूटस्थ है तो उसमें 
विवेकाभावरूप विकार जड़-प्रड्नति के कारण कंस हो सकता हैं। कूटस्थ आत्मवाद 
आत्मा के विभाव या बन्धन की तक॑सगत व्याख्या नहीं करता। इस प्रकार साख्य 
दर्शन ताकिक दृष्टि से अपनी रक्षा करने में असमर्थ रहा । 

धांकरवेदान्त मे क्रमं एवं माया पर्यायवाची हैं। उममे भी सांख्य के पुरुष के 
समान भात्मत्‌ या ब्रह्मन्‌ को निविकारी एवं निरपेक्ष माना गया है, लेकिन यदि आत्मा 
निविकारी और निरपेक्ष हे तो फिर बन्धन, मुक्ति और नेतिकता की सारी कहानी 
अर्थहोन है । इसो क्नाई को समझकर शाकर वेदान्त ने बन्धन और मुक्ति को मात्र 
ब्यवहा रदृष्टि से स्वोकार किया । 
गीता का दृष्टिकोण 

सैद्धान्तिक दृष्टि से गीता सांख्य दर्शन से प्रभावित हैं और बन्धन को मात्र जड़ 
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प्रकृति से सम्बन्धित मानती है| उसमें अत्मा को अकर्ता ही कहा गया है, लेकिन 
गीता में जो बन्धनन का कारण है वह पूर्णतया जड़ (भौतिक) नहीं हैं । जब तक जड़ 
प्रकृति की उपस्थिति में परुष या आत्मा अहंकार से युक्त नहीं होता, तब तक बन्धन 
नही होता । आत्मा का अहंभाव ही वह चैत्तसिक पक्ष है, जो बन्धन का मूलभत उपा- 
दान है और जद्द प्रकृति उम अह्ृभाव का निममित्त हैं। अहंकार के लिए निमित्त के 
रूप पकृति और उपादान के रूप चेतन पुरुष दोनों हो अपेक्षित हैं। प्र,ति अहंवार 
का भोतिक पक्ष है और पुस्ष उसका चेतन पक्ष । इस प्रकार यहाँ गीता और जैन 
दर्शन निकट आ जाते हैं। गीता की प्रकृति जैन दर्शन के द्रश्यक्म के समान है और 
गीता का अहंकार भावकर्म के समान हैं। दोनों में कार्य-कारणभाव हैं और दोनो को 
उपस्थिति में ही बन्बन होता है 
एक समप्र देष्टकोण भावश्यक 

करममय नेतिक जीवन को समुचित व्यवस्था के लिए, बन्धन और मुक्ति के वास्त- 
विक विश्लेषण के लिए, एक समग्र दृष्टिकोण आवश्यक हैं । एक समग्र दृष्टिकोण बन्धन 
ओर मुक्ति को न तो पूर्णतया जड़ प्रकृति पर आरोपित करता हैं और न उसे मात्र 
चेत्तमिक तत्त्वों पर आधारित करता हैँ । यदि कर्म का अचेतन या जड़ पक्ष ही स्वीकार 
किया जाये, तो कर्म आकारहीन विषयवस्तु होगा और यदि कर्म का चैत्तसिक पक्ष ही 
स्वीकार तो कर्म विषयवस्गविहीन आकार होगा । लेकिन विषयवस्तुविहीन आकार 
और आकारविहीन विपयवस्तु दोनों ही बास्तविकता से दूर हैं । 

जन कर्म-श्द्धान्त कर्म के भौतिक एवं भावात्मक पक्ष पर समुचित जोर देक र जड़ 
और चंतन के मध्य एक वास्त|वक सम्बन्ध बनाने का प्रयास करता है | डा० टॉटिया 
ल्खि* हैं, “कर्म अपने पूर्ण विष्लेषण में जष्ट और चेतन के मध्य योजक कड़ी है--यह 
चेतन और चंतनमयुक्तजड पारस्परिक परिवर्तनों को सहयोगात्मक्ता को अभि- 
व्यज्त करता हैं ।” साख्य योग के अनसार कर्म पूर्णतः जड़प्रकृति से मम्बन्धित 
है #र इसलिए वह प्रकृति ही है जो बन्धन में आती हैं और मुक्त होती हैँ । बोद्ध दर्श 
के अन्मार बर्म पूर्णतया चेतना के सम्बन्धित है और इसलिए चेतना ही बन्धन में 
आती है और मक्त होती है। लेबिन ज॑न विचारक इन एकांगी दृष्टिकोणों से सन्तुष्ट नही 
थे। उनके अनुगार मंसार का अर्थ है जड़ और चेतन का पारस्परिक बन्धन और मुत्ति 
का अथ है दोनों का अलग-अलग हो जाना ।' 
€ ०. भौतिक और अभोतिक पक्षों की पारस्परिक प्रभावकता 

बस्तुतः नैतिक द्टि मे यह प्रव्म अधिक महत्वपृर्ण हे कि चंतनन्‍्य आत्मतत्व और 
कर्ंपरमाणुओं ( भौतिक तन्‍्व ) के मध्य क्‍या सम्बन्ध है ? जिन दा्निकों ने चरम 
सत्य के रूप में अद्वत बी धारणा को छोडकर द्वेत की धारणा स्वीकार की उनके लिए 
यह प्रघन दना रहा कि इनके पारम्परिक सम्बन्धों की व्याख्या कर । यह एक कठिन 
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समम्या है । इस समस्या से बचने के लिए हरी अनेक चिन्तकों ने एकतत््ववाद वी 
धारणा स्थापित की । भारतीय चावकि दार्शनिकों एवं आधुनिक भौतिकवादियों ने जड़ 
को ही चरम सत्य के रूप में स्वीकार किया ओर इस प्रकार इस समस्या के समाधान 
मे छटठ्री पाई । दूसरी ओर शंकर एवं बौद्ध विज्ञानवाद ने चेतन को ही चरम सत्य 
माना । इस प्रकार उन्हें भी इस समस्या के समाधान का कोई प्रयास नहीं करना पड़ा, 
यदहापि उनके समक्ष यह समस्या अवश्य थी कि इस दृश्य भौतिक जगत की व्याख्या 
कैसे करें ? और इसका उस विशुद्ध चंतन्‍्य परम तत्त्व से किस प्रकार सम्बन्ध स्थापित 
करे ? उन्होंने इस जगत को मात्र प्रतीति बताकर समस्‍या का समाधान खोजा । लेकिन 
बह समाधान भी सामान्य बुद्धि को सन्तुष्ट न कर पाया । पश्चिम में बर्कले ने भी जड़ 
की मक्ता को मनम्‌ से स्वतन्त्र न मानकर ऐसा ही प्रयास किया था, लेकिन नेतिकता को 
समचित व्यास्या किसी भी प्रकार के एकतत्ववाद में सम्भव नहीं । जिन विचारकों ने जैन 
दर्शन के समान नैतिव॒ता की व्याख्या के लिए जड़ और चेतन, पुरुष और प्रकृति अथवा 
मनस्‌ और शरीर का द्व॑त स्वीव।र किया उनके लिए यह महत्वपूर्ण ममस्या थी कि 
वे इस बात को व्याख्या करें कि इन दोनो के बोच क्या सम्बन्ध है ? पश्चिम में यह 
समस्या दवा के सामने भी उपस्थित थी। देकातं ने इसका हल पारस्परिक प्रतिक्रिया- 
दे के आधार पर फिया। लेकिन स्वतंत्र सत्ताओं में परस्पर प्रतिक्रिया कंसी ? 
सनोजा न उसके स्थान पर समानान्‍्तर द की स्थापना की और जद-चंतन्य में 
वारम्वयरिक प्रतिक्रिया न मानस हुए भा उनमें एक प्रकार के समानान्तर परिवतंन को 
स्वीकार किया तथा दसझा आधार सत्ता की ताक््विक एकता माना। लाईबनीज ने 
प्रतिक्रियावाद को कठिनाइयां से बचने के लिए पृव्वस्थापित सामजस्य की धारणा का 
प्रतिगादन किया और बताया कि सृष्टि के समय हो मन और शरीर के बीच ईश्वर 
ने एसी पूर्वानुकुलता उत्पन्न कर दी हैं कि उनमें सदा सामझ्ञस्यथ रहता है, जैसे--दो 
अलग घऱियाँ यदि एक बार एक साथ मिला दी जाती हैं तो वे एकदूसरे पर बिना 
प्रतिक्रिया करते हुए भी समान समय ही सूचित करती है, वेसे ही मानसिक परिवर्तन 
और थधारीरिक परिवर्तन परस्पर अप्रभावित एवं स्वतन्त्र होते हुए भो एक साथ होते 
रहते है । 
पद्चिम में यह समस्या अचेतन शरोर और चेतना के पारस्परिक सम्बन्ध को 
लेकर थी। जबकि भारत में सम्बन्ध की यह समस्या प्रकृति, त्रिगुण अथवा कर्म-प१रमाणु 
ओर आत्मा के पारस्परिक सम्बन्ध को लेकर थी | गहराई से विचार करने पर यहाँ भो 
मूल समस्या शरोर और आत्मा के सम्बन्ध को लेकर ही हैँ । यद्यपि शरीर से भारतीय 
चिन्तकों का तात्पय॑ स्थल शरोर में न होकर सूक्ष्म शरीर ( लिग-शरोर ) से है। यही 
लिगशरीर जन दर्शन में कमं-शरीर कहा जाता है जो कर्मपरमाणुओं का बना होता 
है और बंधन की दशा में सदेव आत्मा के साथ रहता हैँ। यहाँ भी मल प्रइन यही है 
कि यह लिंग-शरीर या कर्म-शरीर आत्मा को कैसे प्रभावित करता है। सांख्य दर्शन 


कप्त-मिद्धान्त १९ 


पुरुष तथा प्रकृति के द्वत को स्वोकार करते हुए भी अपने क्टसथ आन्मवाद के कारण 
इनके पारस्परिक सम्बन्ध को ठोक प्रकार से नही समज्ञा पाया। जंत दक्णन वस्तुबादी 
एवं परिणामवादी है और इसलिए वह जड़-चेतन के मध्य वास्तविक सम्बन्ध स्वोकार 
करने में कठिनाई अनुभव नहों करता । वह चेतना पर होनेवाले जड़ के प्रभाव को 
स्वीकार करता है। वह कहता हैँ कि अनुभव हमे यह बताता है कि जड़ मादक पदार्थों 
का प्रभाव चेतना पर पडता हो है। अतः यह मानने में कोई आपत्ति नहीं हैं कि जड़ 
कर्म वर्गणाओं का प्रभाव चेतन-आत्मा पर पड़ता है। संसार का अर्थ जह और चेतन 
का वास्तविक सम्बन्ध हैं । 
६ १०, कम को पुतंता 

जेन दर्शन के अनुसार द्रव्य-कर्म पुद्गलजन्य है, अतः मर्त ( भौतिक ) है । कारण 
में जिस प्रकार कार्य का अनुमान होता है, उछो प्रकार कायय से भी कारण का अनुमान 
होता हे । इस सिद्धान्त के अनुसार घथरीर आदि कार्य मर्त है तो उनका कारण कर्म 
भो मर्त ही होता चाहिए। कर्म की मृतता सिद्ध करने के लिए कुछ तर्क हस प्रकार 
दिये जा सकते है-कर्म मत है, क्योंकि उसके सम्बन्ध से सुख-द्‌ ख आदि का ज्ञान 
होता है, जसे भोजन से । कर्म मुर्त है, क्योकि उसके सम्बन्ध से वेदता होती है, जैसे 
अग्नि से । यदि कर्म अमृत होता, तो उसके क्रारण सुखद 'खादि की वेदना सम्भव 
नही होती । 
मूर्त का अमृत प्रभाव 

यदि कर्म मूर्त है, तो फिर वह अम्ृर्त आत्मा पर अपना प्रभाव कैसे डालता है? 
जिम प्रकार वायु और अग्नि का अमृर्त आकाश पर क्रिसी प्रकार का प्रभाव नहीं 
पड़ता, उसी प्रकार अमृत आत्मा पर भी मूर्त कर्म का कोई प्रभाव नहीं पड़ना चाहिए ? 
इसका उत्तर यहों है कि जसे अमृर्त ज्ञानादि गुणों पर मूर्त मदिनादि का प्रभाव 
पड़ता है, वेसे ही अमृर्त जीव पर भी मूर्त कर्म का प्रभाव पइता है। उक्त प्रइन का 
एक दूसरा तकसंगत एवं निर्दोष समाधान यह भी है कि कर्म के सम्बन्ध से आत्मा 
कथंचित्‌ मूर्त भी है | क्‍योंकि संसारी आत्मा अनादिकाल में कर्म-मन्तति से सम्बद्ध हैं, 
इम अपेक्षा से आत्मा स्वंथा अमूर्त नहीं है, अपितु कर्म-सम्बद्ध होने के कारण स्वरूपतः 
अमूर्त होते हुए भी वस्तुतः कथंचित मृर्त है । इस दृष्टि से भो आत्मा पर मूर्त कर्म का 
उपघात, भनुग्रह और प्रभाव पड़ता है ।' वस्तुत: जिस पर कर्म-सिद्ध'न्त का नियम 
लागू होता है वह व्यक्तित्व अमूर्त नहीं है । हमारा वर्तम।न व्यक्तित्व शरीर (भौतिक) 
और आत्मा (अभौतिक) का एक विशिष्ट संयोग है। शरोरी आत्मा भौतिक तथ्यों से 
अप्रभावित नहीं रह सकता । जब्ब तक आत्मा घरोर (कर्म-यरीर) के बन्धन से मुक्त 
नही हों जाती, तब तक वह अपने को भौतिक प्रभावों से पूर्णतया अप्रभावित नहीं रख 
सकती । म॒र्त शरीर के माध्यम से उस पर मूर्त-कर्म का प्रभाव पड़ता हैं । 


१ अमर भारती, नवम्बर १६६७, १० ११-१२. 
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झुर्त का अमुर्त से सम्बन्ध 

यह प्रध्न भी उठ सकता है कि मूर्त कर्म अमृत आत्मा से कैसे सम्बन्धित 
होते है ? उन विचारको का समाधान यह है कि जैमे शर्त घट अमूर्त आकाश के साथ 
सम्बन्धित होता # वैसे ही मर्त कर्म अम्त आत्मा के साथ सम्बन्धित होते हैं। जन 
विचारवों ने आत्मा अर कर्म के सम्बन्ध को नोर-क्षरव॒त्‌ अथवा अग्निन्‍-लोहपिडवत्‌ 
माना £। यह प्रध्न भी उठ सता है कि यदि दो स्वतन्त्र सत्ताओं--जट कर्मपरमाणु 
और चेतन में पारम्पन्तरि ५भव वा स्वीकार किया जायेगा तो फिर मक्तावस्था में भी 
जटबर्गपरमाण आन्मावा प्रभावित क्ये बिना नहीं रहेंगे और मक्ति का कोई अर्थ 
नहीं होगा । यदि पे प्ग्स्पर एबन-दूसर वो प्रभावित करने में सक्षम नहीं है तो फिर 
ब्न्ध्न ही बसे रिद्ध हैगा ” आचाय बन्दकुन्द ने इस प्रष्न का उत्तर देते हुए कहा कि 
ज॑स स्वर्ण बः चट में रत्ने पर भी जग नहीं खाता जबकि लोहा जंग खा जाता हैं, 
ध्सी प्रवार सद्धा:मा वम्पस्माणओं के मध्य रहते हुए भी उनके निमित्त से विकारी 
नहीं बनता जबकि अष्द्ध आत्मा विकारी बन जाता है। जड कर्म-परमाणु उसी आत्मा 
बं। विकारी दना रकत है. जोपूव में राग-दूप आादि से अछुद्ध हैं ।! वस्तुतः आत्मा 
जब तक भौतिव घरीर से यब्तह्ाता है, तभी तक कर्म-परमाणु उसे प्रभावित कर 
सबते है । बर्म-घरीर के रप में रहे हुए कर्म-परमाणु ही बाह्य जगत्‌ के कर्म-परमाणुओं 
बा आव५ण बर स्वत । कि मब्त'व्भ्था मे आत्मा अथरीरी होता है, अतः 
उस अदग्धथा में बम्पर माए >ऊ। वा उप*ग्थति में भी उम्र बन्धन में आने वी बोई 
सम्भावना नहीं खाती । 
६ ११. कम और (वपाक के परम्परा 


गग-; प्‌ 3'दि +  हृचाइभ वक्त 


विदप हैं | भव 4१र्भ ०, 5*थात मे 
हैं। भाववम वे नमन व्रव्य्वम 


ही भाव्वर्ग बे रूप मे आत्मा वी अवस्था! 
द्रव्य-गम आत्मा वे द्वारा ग्रहण किये जाते 
॥ अस्व है ?ा रह्ताह और यही बव्वव्यक 

समयविष्प में भाव्वग वा कान्ण ब्न जाता हैं। इस प्रकार बम-प्रवाह चलता रहता 
हैं । बर्म-प्रवाह हीं मगर है। कर्म और विपाक वी परम्परा से यह संसारधक्र 
प्रवततित होता रहता है| +ग्वान्‌ बुद्ध वह्ते हैं कि व्म से विपाक प्रवतित होते हैं 
और विप,द से वर उत्प्म्न 86! है | बम से एनज्न्म होता है और इस प्रकार यह 
ससार प्रव्ित ह#'ता है ।* »त यह प्रश्न महत्वपूर्ण हे कि कर्म और आत्मा का 
सम्बन्ध वबब २ है #ध्वावम अर 'व्पाव को परम्परा का प्रारम्भ कब हुआ ? यदि 
हम इसे सादि मान्त ६०१ यह मानना पड़ेगा कि विसो क्ालर-बव्पप में भात्मा बद्ध 
हुआ, उस्ये पहगे मत्त था 'पर उस बन्ध्न में आने का वया करण ? यदि म्त्ताव्मा 
[ वो दन्धन मे ७ ने वे। सभावषना जाये तो मत्त का मत्य अधिव नही रह जाता । 
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६, समयस' २, २ १८-०५ . 
२, माज्िम न+ य. । ।३. 


कम-धसिद्धान्त रहे 


दूसरा ओर यदि इमे अना द माना जाये तो जो अनादि है वह अनन्त भो होग। ओर 
इस अवस्था में मुक्ति की कोई सम्भावना नहीं रह जायेगी । 


जेन दृष्टिकोण 

जैन दार्शनिकों ने समस्या के रामाधान ते डिए एक सापैत हर दिया है । उनका 
बढ़ना कि कर्परम्परा कर्मंवियेष की अपेज्ञा से सादि और नान्‍्त * ओर प्रवाह को 
दृष्टि में अनादि-अनन्त है। वर्मपरम्परा का प्रवाह भी व्यक्ति वियेत्र 7! दृष्टि से अतादि 
नो ? लेक्नि अनन्त नहीं ह । उ) जनतत नहीं मानने को 3 रण बट है कि कर" 
विशेष के रूप में तो सादिह और यदि व्यक्ति नवीन समा का आगमन रोक सके तो 
2 परम्परा अनन्त नहीं रह सकती। जैन दार्शनिकों के अगुपार रागडठपरूपी कर्म 
बीज व भुन जाने पर वर्म-प्रवाह की परम्परा समाप्त हो जाती 2 | कर -परम्परा के 
सम्बन्ध में यही एक ऐसा दृष्टिकोण है, जिसके आधार पर बन्वन ना अनाथ, मुक्ति 
से अनावृत्ति और मुक्ति को सम्भावना यी समुबित व्यार्या रो सकती है । 
बोद दृष्टिकोण 

बौद्ध आचारदर्शन भी बन्वन के अनादिनव और मुक्ति री अतायत्ति का धारणा; 
१ स्वोकार करता ह। अतः बौद्ध दृष्टि से कम-परम्परा को #। कऋतरिणेष की दृष्टि से 
अनादि और सानन्‍त मानना समब्ित प्रतीत होता है। बाद्ध दार्गतिक कारणरूप कर्म- 
परम्परा से भागे किसी कर्ता को नही देखते है । उनके अनुसार, सच्चा ज्ञानी कारण 
से आगे कर्ता को नही देखता न विपाक्र की प्रवृत्ति से जाोगे विषत भोगनेवाले को । 
किन्तु कारण के होने पर कर्ता है और विषाक का प्रवत्तिस भोगनवाड़ा है, ऐसा 
मनता हैं। बांद्ध दाशशनिक अयनी अनात्मवादी घारणा के आधार वर कारणरूप कर्म- 
परम्परा पर रक जाता पसन्द करते है, क्योंकि उस आधार पर अनात्म को अवबारणा, 
गरल हाती है । लेकिन कर्म के कारण को मानना और उसके कारक को नहीं मानता 
एक बदतोब्याघात है । यहां हम इतका गठराई में नहीं जाना चाहत । वास्तविकता 
यह है कि कर्ता, कर्म और कर्म-विपाक तीनों में से किसा को भो प्रूवक्राटि नहीं 
मानी जा सकता । बौद्ध दार्थनिक भी कर्म और विपाक के सम्बन्ध मे से स्त्रोकार 
करन है । कहा ह कि कर्म और विपाक के प्रवरतित होते पर वृ्ष बाज के समान किसों 
का पूर्व छोर नहीं जान पडता ह ।' इस प्रकार बौद्ध दार्थनिक्रों के अनुनार भा प्रवाह 
अना द तो हे, लेकिन वेयक्तिक दृष्टि मे वह अनन्त नहों रहता। जैन किसी बोज के 
भुन जाने पर उस बाज को दृष्टि से बोज-वुनज्ञष का परम्परा समाप्त हा जता है, व । हो 
व्यक्ति के राग, द्वपष ओर माह का प्रहाग दो जाने पर उस व्व्यक्ति का कर्म-वियाक 
परम्ारा का अन्त हो जाता है । 
९ १२, कमंफल सविभाग 

कर्म-सिद्धान्त के सन्दर्भ मे यह विचारणीय प्रश्न है कि क्या एक्र व्यक्ति अपने 


पे 


१। 


१. विसुद्धिमग्ग, भाग २, पृ० २०४. 
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किये हुए शुभागभ कर्मों का फल दूसरे व्यक्ति को दे सकता है अथवा नहीं दे सकता ? 
बया व्यक्ति अपने किये हुए घभाशुभ कर्मो का ही भोग करता हैं अथवा दूसरों के द्वारा 
बिये हुए शुनाशुन का फल भी उसे मिलता हैं? इस मन्दर्न मे रामालोच्य आचार- 
दर्शनों के दष्टिकाण पर भी विचार कर लेना आादश्यक है । 
लेन दष्टिकोण 

जैन विच्वारएा वे #नमार प्राणी के दाशुभ कर्मो के प्रतिफल में काई भागीदार 
नहा बन सता । जो व्यक्ति दाभाशन वर्म करता है वही उसका फल प्राप्त करता है । 
उन्‍तराध्ययनसत्र मे स्पष्ट विधान है ससारो जीव स्व एवं पर के लिए जो साधारण 
कर्म करता ह उम बर्म के फल-भोग के समय वे बन्धु-बान्धव ( परिजन ) हिस्सा नहीं 
लेते ।' इसी ग्रन्थ मे प्राणी की अनाथता का निर्णव करते हुए यह बताया गया है कि 
न तो माता-पिता और पृत्र-पौत्राद ही प्राणी का हिताहित करने में समर्थ हैं। 
भगवतीसत्र में भगवान्‌ महावीर से जब यह प्रशन किया गया कि प्राणी स्वकृत सुख- 
दुख का भोग वरते है या परकृत सुख-दू ख का भोग करते है ? तो महावीर का स्पष्ट 
उत्तर था कि प्राणी स्वकृत सुख-दुख का भोग करते है, परकृत का नहीं । हस प्रकार 
जैन विचारणा में बर्गफल सविभाग को अस्वीकार किया गया है । 
बोद़ दृष्टिकाण 


बौद्ध दर्शन में बोधिसन्व वा आदर्श कर्मफ्ल संविभाग के विचार को पुष्ट करता 
हैं । बोधिसत्व तो सर्देव यह कामना करते है. कि उनके कुशल कर्मो का फल विश्व के 
समस्त प्राणियों बो| मिले । फिर भी बौद्ध दर्शन यह मानता है कि केवल शुभकर्मो में 
ही दूसरे को मम्मिलित क्या जा सकता है । बौद्ध दृष्टिकोण के सम्बन्ध मे भाचार्य 
नरेन्द्रदेव लिखते है कि सामान्य नियम यह है कि कर्म स्वकीय है, जो कर्म करता है 
वही ( सन्तानप्रवाह की अपेक्षा से ) उसका फल भोगता है । किन्तु पालीनिकाय में भी 
पुण्य परिणामना ( परत्तिदान ) है । वह यह भी मानता है कि मृत की सहायता हो 
सकती है । स्थविरवादी प्रेत और देवों को दक्षिणा देते हैं अर्थात्‌ भिक्षुकों को दिये हुए 
दान ( दक्षिणा ) से जो पष्य संचित होता हैं, उसको देते है। बौद्धों के अनुसार 
हम अपने पृण्य में दूसरे को सम्मिलित कर सकते है, पाप में नहीं ।* हिन्दुओं के समान 
ही बौद्ध भी प्रेतयोनि में विव्वास करते है और प्रेत के निमित्त जो भी दान-पुष्य आदि 
किया जाता है सवा फल प्रेत को मिलता है, यह मानते हैं। बौद्ध यह भी मानते है कि 
यदि प्राणी मरकर परदन्तोषजीवी प्रेतावस्था में जन्म लेता है, तब तो उसे यहाँ उसके 
निर्ित्त किया जानेबाला प्ष्यकर्म का फल मिलता है, लेबिन यदि वह मरकर मनुष्य, 


१. उत्तराध्यवन्स तर, १४ २३, ४४. 
२० वहा, २८० २२-२०. 

३. भगवर सं, १ २।६४६ 

४. बौद्ध धरम दशशंन, १० २४७, 
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नारक, तियंच या देव योनि में उत्पन्न होता है तो पृण्यवर्स करनेवाले वो ही उरवा 
फल मिलता है । इस प्रकार बौद्ध विचारणा कुशल कर्मो के फल सविभाग को स्वीकार 
करती है। 


गीता एवं हिन्दू परम्परा का दृष्टिकोण 


गीता कर्मफल संविनाग में विश्वास बरती है, ऐसा वहा जा सकता है| गीता में 
श्राउन्तर्पण आदि क्रियाओं के अभाव में तथा कुलधर्म के विनष्ट होने से पितर वा पतन 
हो जाता है, यह दृष्टिकोण प्रस्तुत किया गया है ।' इसका स्पष्ट अर्थ है कि सतानादि 
द्वारा किये गये शुभाशुभ कृत्यों का प्रभाव उनके पितरों पर पडता है। महाभारत में 
यह बात भी स्वीकार की गई हे कि न केबल सन्‍्तान के कृत्यों का प्रभाव पूषणे पर 
पडता है वरन पूर्वजों के शभाशुभ कृत्यो का फल भी सन्‍्तान को प्राप्त होता ह। शा्ति- 
पर्व में भीम युधिष्टिर से कहते है, है राजनू, चाहे किसी आदमी को उसके पाप 
कमो का फल उस समय मिलता हुआ न दीख पड़े, तथापि वह उसे ही नहीं निन्‍तु 
उमके पत्रों, पोत्रों और प्रपौत्रों तक को भोगना पड़ता हैं ।* इसी सन्दर्भ में मनुस्मति 
( ४॥१७३ ) एवं महाभारत ( आदिपर्व, ८०।३ ) का उद्धरण देते हुए तिलक भी 
लिखते है कि न केवल हमे, किन्तु कभी-कभी हमारे नाम-रूपात्मक देह से उत्वन्‍्न 
लड़को और हमारे नातियों तक को कमफल भोगने पड़ते है ।? इस प्रकार हिन्दू 
विचारणा सभो शुभाशुभ कर्मों के फल-संविभाग को स्वीकार करती है । 
तुलना एवं समोक्षा 

बौद्ध और हिन्दू परम्परा में महत्वपूर्ण अन्तर यह है कि हिन्दू धर्म मे मनुष्य के 
शुभ और अशुभ कर्मो का फल उसके पवजों एवं सन्तानों को मिल सकता है, जब कि 
बौद्ध धर्म में केवल पृण्य कर्मो का फल ही प्रेतों को मिलता है। हिन्दू धर्म में पुण्य और 
पाप दोनों कर्मों का फल-सविभाग स्वीकार किया गया है, जब कि बौद्धधर्म का 
भिद्धान्त यह हैं कि कुशल ( पृण्य ) कम का ही सविभाग हो सकता है, अकुशल 
( पाप ) कर्म का नहीं । मिलिन्दप्रश्न में दो कारणों से अकुशल कर्म को संविभाग के 
अयोग्य माना हैं (१) पाप-करम में प्रेत वी अनुमति नहीं है, अतः उसका फेल उसे नहीं 
मिल सकता । (२?) अकुशल परिमित होता है, अतः उसका संविभाग नहीं हो सकता; 
किन्तु कुझल विपुल होता है अत उसका संविभाग हो सकता है । 

लेकिन विचारप्‌्वक देखे तो यह तक ओचित्यपूर्ण नहीं है । यदि अनुमात के 
अभाव में अशुभ का फल प्राप्त नहीं होता है तो फिर शुभ का फल कैम प्राप्त हो 


१, गीता, १४२८ 

, मदहाम रत, श स्तिपढ, १२६. 

३, गीतारहस्य, प१ृ० २६८. 

४, देखिए--आत्ममी मांस, ए० १३२-१३३; मि,लन्द प्रश्न, ४॥५।३०-३५७, १० २८८. 
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सबता है ? दमरे यह कहना कि अकुशल परिमित है, टीोक नहीं है। इस क्थन का 
क्या आधार हें कि अकुशल ( पाप ) परिमित है ? दूसरे, परिमित का भी भाग होना 
संनव है । व्यावहारिक दृष्टि से विचार करते पर हम यह मान सकते है कि व्यक्ति के 
श्भाशभ आचरण का प्रदाव केवल परिजनों पर हो नहीं, समाज पर भी पछ्ता है । 
वतमान देज्ञानिक यंग में भी मनृष्य की शुनादव क्रियाशों से ममाज एवं भावी पीढ़ी 
प्रभावित होती हैं। ए 6 शन्त्य णी गलत नीति का परिणाम समूचे राष्ट्र और राष्ट्र की 
भात्रा पाढ़ी बी भवतना पडता है, यह एक स्वय्िद्ध त्थ्य है। ऐसो स्थिति में कर्म- 
फंड का संविभाग लिद्वान्त हो हमारी व्यवहारबृद्धि को सन्‍्लुष्ट करता हे । लेकिन इन 
धारणा की स्वीकार कर लेने पर कम-सिद्धान्त के मूल पर ही उठाराघ्रात होंता है, 
ताकि कर्म सिद्ध न्‍त में वयक्तिर विविध अनुभूतिया का कारण व्यक्ति के अन्दर ही 
माना जाता है, ज4कि फड-मंविभाग के आंध्र र पर हमें बाह्य कारण का स्वीकार 
बरना होता है । 

जैन वर्म सिद्धान्त में फलन्सविभाग वा अर्थ समझने के लिए हमे उशदान कारण 
( वानतरिक कारण ) और निमित्त कारण | बाह्य कारग ) का भेद समझना होगा। 
जैन उर्म-शिद्धान्त मनता है कि विवित सुखद-द खद अनभूतियों का पल कारण 
( उपादान कारण ) ता व्यक्ति के अपने «| पूवनकर्म है | दूमरा 5 क्ति तो मात्र निमित्त 
बन सता है । अर्थति उणदान कारण को दृष्टि से सुरानदृश्वादि अनुभव सपकृत है और 
निमसकार गम की इष्टि से परकृत है । गे॑ ता भी यट उष्टिकाण अपनाती है | गाता में कृष्ण 
अनसबरत है कि यह लोग ता अपनी हो मौत मरगे, ते तो मात्र निभित्त होगा। 
लेन यटा पर प्रश्न उठता है यदि हम दशरों का हताटित करने में मात्र नि्मित्त 
है हैं, ते! फिर हमें पाप-पण्य का भागी वर्षो माना जाता ई ” जेन-विचार -ो ने इस 
प्र 7 रा समाधान खाजा है । उनका कहना हैं कि हमारे एण्पन्पाप दसरे के जहताहित 
बे] किया पर निभर न होकर हमारी मनार्वानच पर निर्भर है। हम दस” का जिताहित 
परने पर उस्तरदापी इसलिए टे कि वह कर्म एवं क्र्म-सकव्प हमारा हें। दससो के 
प्रात हमारा जा दृष्टिताण ह, वही हमें उत्तरदायों बताता ह। उतनी के अधार पर 
उप्रकि कर्म का बन्त्र करता है और उपका फड भोगता है । 
४ १३. जैन दशन में कर्म को अवध्था 

जे । दर्शन में कमी की 4लिन्‍्त अवस्थालों पर गहराई से जिचार दवा है। प्रमुख 
रूप से कर्मा की दस अवस्थाएँ मानी गयो हैं--१. बन्च, २. संक्रमण, ३. उन्कर्षण, 
४. अववर्तन, ५, गत्ता, ६. उदय, ७. उदीरणा, ८ उउशमन, ९. निधज्ष और 
१०, निकाचना ।' 


१. बन्ध--कपाय एवं योग के फलस्वरूप कर्म-परमाणुओं का आत्म-प्रदेशों से 


१ सबडॉज दत जेंन फिलासफी, १० २५४. 


कमं- सिद्धान्त २५ 


जो सम्बन्ध होता है, उमे जैन दर्शन में बन्ध कहा जाता है ।' इस सम्बन्ध में विस्तृत 
चर्चा एक्र स्व॒तन्त्र अध्याय में की गई है । 


०] 


«. संक्रमण--एक कर्म के अनेक अवान्तर भेद है और ज॑न कर्म-मिद्धान्त के 
अनुसार बर्म का एक भेद अपने सजातीय दूसरे भेद में बदल सकता है। यह अवान्तर 
कर्म-प्रकतयों का अद <-दरल सक्रमण कहलाता है। सक्रमण वह प्रक्रिया हैं जिगमे 
आत्मा पूर्व-बद्ध वर्मो वी उवान्‍्तर प्रकृ तियो समयावध्रि,र्त ब्रता एय परिमाण ( गात्रा ) 
वो परिवर्तित करता है । सक्रमण में आन्मा पूर्वबद्ध कर्म-प्रकृति का, नवीन वर्म-परकति 
का बन्ध करते गमय मिाजर तत्पइचान्‌ नवीन कर्म-प्रदृति में उसका रूपान्त-ण कर 
मकता # । उदा7?रणार्थ एव में तरद्ध दे खद संवेदन रूप अगातावेदनीय वर्भ का नर्व न 
सातावेदनीप्र कर्म वा 5 न्‍थ बरते समय ही सातावेदनीय वर्म-प्रकृति के साथ मिठाकर 
उसका रातावेदनीय कर्म म सक्रमण क्िप्राजा सकता हैं। यद्यपि दर्शनम ह कर्म की 
त॑न प्रकृतियों मिथ्यात्वमाह, सम्प्रवत्वमाह और भिश्रमोद में नवीन बन्ध के अभाव में 
भी सक्रमण सम्भव होता है, क्य्रोकि सम्यवत्वमोह एवं मिश्रमोह का बन्ध नहीं होता है, वे 
अवस्थ एँ मिश्यात्वमोह कर्म ते शुद्धोकर ण से होती है । सक्रमण कर्मो के अवान्तर भेंदों 
में ही होता है, मृल भेद में नहीं होता है, अर्थात्‌ ज्ञानावरणीय कर्भ का आयकर्म में 
सक्रमण नहीं किया जा सकता । इगी प्रकार बुछ अवान्तर कर्म ऐसे है जिनका रूपान्तर 
नही किया जा सत्ता जैस दर्शन-मोहनीय और चास्त्रि-मोहनीय कर्म का रूपान्तर 
नहीं होता । इसी प्रकार कोई नरकाय के वन्ध तो मनुष्य आप के बन्ध में नहीं बदल 
सता । नंतिक दृष्टि में सक्रणण की धारणा की दो महत्वपूर्ण बाते है-“एक तो यह है 
कि सक्रमग की क्षमता वेबछ आत्मा की पवित्रता के साथ टी बढती जाता है । जा 
आत्मा जितना पवित्र होता ह उतनी ही उसकी आत्मगर्क्ति प्रकट होती है और उतनी 
उनमे कर्म-सक्रमण को क्षमता भा होती है। लेकिन जो व्यक्ति जितना अधिक अपवितश्र 
होता है, उसमें कर्म-र क्रमण नी क्षमता उतदो ही क्षीण होता है और वह अधिक मात्रा 
में पन्म्थितियों ( क्मो ) का दास होता है । पवित्र आत्न.एँ परिस्थितियों को दास 
नह कर उनका स्वामी बन जाती है। इस प्रकार सक्रमा की प्रक्रिया आत्मा के 
स्वानन्त्य और दासता को व्यक्ति की नैतिक प्रगत पर अधिप्टित करतो है । दूसरे, 
संक्रमण की धारणा भाग्यवाद के स्थान पर पम्पाथवाद का सयलछ बनाती है । 

१, स्दवतता--आत्मा से कर्म-परमाणुओं के बद्ध होते समय जो कापायिक् तारतमता 
होती ह उसी के अनुसार बन्धन ने समग्र कर्म वी स्थिति तथा तीव्रता का निश्चय 
होता है । ज॑न कर्म-मिद्धान्त के अनुसार आत्मा नर्व ने बन्धर करते समय पूव॑5द्ध कर्मों 
की कालमय्रदिा और तीब्रता को बढ़ा भी सकती है। यही कर्म-परमाणुओं की काल- 
मयदिा आर तोब्रता को बढ़ाने की क्रिया उद्ग्तता कही जाती है । 

४. अपवतंना--जिस प्रक्ार नवीन बन्ध के समय पृर्ववद्ध कर्मों को काल-मर्यादा 


१. नतत्त थंस #, ८२-३. 


१६ डोर कम सिद्ध'म्त : एक तुलना/मक अध्ययन 


( स्थिति ) और तीतब्रता ( अनभाग ) को बढाया जा सकता है, उसी प्रकार उसे कम 
भी किया जा सकता है और यह कम करने की क्रिया अपवर्तना कहलाती हैं | 

५. सत्ता--कर्पो का बस्थ हो जाने के पश्चात्‌ उनका विपाक भविष्य में किसी 
गमय होता है । प्रत्येक कर्म अपने सत्ता-काल के समाप्त होने पर ही फल ( विपाक ) 
दे पाता है । जितने समय तक काल-मर्यादा परिपक्व ने होने के कारण कर्मो का आत्मा 
के गाथ सम्बन्ध बना रहता है, उस अवस्था को मत्ता कहते हैं । 

६. उदय--जब् कर्म अपना फद | विपाक ) देना प्रारम्भ कर देते है, उस अवस्था 
को उदय कहने हू । जैन दर्शन यटर भी मानता है कि सभी कर्म अपना फल प्रदान तो 
करत है लेकिन कुछ कर्म एस भीहनते हैँ जो फल देते हुए भो भोक्ता वो फल की 
अनुभति नहीं करात हैं और निजरित हो जाते है । डंन दर्शन मे फल देना और फल 
को अनुभति होना ये अलग तथ्य माने गये है । जो कर्म दिना फल को अनुभृति कराये 
निर्जरिति हो जागा है, उगता उदय प्रदेशोदय बढ़ा जाता है। जंगसे, आपरेशन करते 
समय अचेतन अवस्था में शल्यर-क्रिया को बेदना की अनुभूति नहीं होती | कष य के 
नभाव में ईर्यापथिक क्रिया के कारण जो बन्ध होता है उमका मात्र प्रदेशोदय होता है । 
जो कर्म-परमाणु अपनी फलानुभूति करवाकर आत्मा से निरस्त होते है, उनका उदय 
विपाकीदय कहलाता है । विपाकोदय की अवस्था में तो प्रदेशोदय होता ही है, लेकिन 
प्रदशोदय की अवम्था में विपाक'दय हो ही, यह अनिवायं नहीं है । 

७. उबोरणा--जिम प्रकार समय से पूर्व कृत्रिम रूप से फल को पकाया जा 
सकता हैं, उसी प्रकार नियत काल क्रे पूर्व ही प्रयासपूर्वक उदय में लाकर कर्मों के फलों 
को भोग लेना उदीरणा हैं । साधारण नियम यह है कि जिस कर्म प्रकृति का उदय या 
भोग चल रहा हो, उसकी सजातीय कर्म-प्रद्ृति वी उदीरणा सम्भव हू । 

८. उपशमत--कर्मो के विद्यमान रहते हुए भी उनके फल देने को शक्ति को कुछ 
समप्र के लिए दबा देना या उन्हें किसी काल-विशेष के लिए फल देने में अक्षम बना 
देना उपश्मन हैं| उपदयमन मे कर्म को टेंकी हुई अग्नि के समान बना दिया जाता है । 
जिस प्रकार राख से दबी हुई अग्नि उस आवरण के दूर होते ही पुनः प्रज्वलित हो 
जाती हैँ, उसी प्रकार उपणमन की अवस्था के समाप्त होते ही कर्म पुनः उदय में 
आकर अपना फल देता हैं । उपशमन मे कर्म की मत्ता नष्ट नहीं होती है, मात्र उसे 
काल-विशेष तक के लिए फल देने में अक्ष्म बनाया जाता है । 


९, निधत्ति--कर्ं की वह अवस्था निधत्ति है जिसमे कर्म न अपने अवान्तर भेदों 
में रूपान्तरित हो सकते है और न अपना फल प्रदान कर सकते है । लेकिन क्मों की 
समय-मर्यादा और विपाक्र-तोब्रता ( परिमाण ) को कम-अधिक किया जा सकता हैं 
क्र्थात्‌ इस अवस्था में उत्कपंण और अपकर्षण सम्मव हैं । 

१०. निका यना--कर्मो का बन्धत इतना प्रगाढ़ होना कि उनकी काल-मर्यादा एवं 
ठीव्ता ( परिमाण ) में कोई परिवर्तन न किया जा सके, न समय के पूर्व उनका भोग 


कम 6 द्वान्त  े 


ही किया सके, निकाचना कहा जाता है । इममे कर्म का जिस रूप मे बन्धन हुआ 
होता है उसी रूप में उसको अनिवायंतया भोगना पड़ता हैं । 


कर्म को अवस्थाओं पर बोद्ध धर्म फी दृष्ट से विचार एवं तुलना 
बौद्ध कं-विचारणा में जनक, उपस्थम्भक, उपपीलक और उपदातक ऐसे चार 


कर्म माने गये हैं। जनक वर्म दूसरा जन्म ग्रहण करवा है, इग रूप में वें 
सत्ता की अवस्था से तुलनोय है। उपस्थम्भक कर्म दूसरे वर्म का फल देने में 
सहायक होते है, ये उत्दर्पण की प्रक्रिया के सहायक माने जा सकते है । उपपीलक कर्म 
दूसरे कर्मो को घक्ति को क्षोण करते है, ये अपवर्तन की अवस्था से तुलनीय है । 
उपधातक कर्म दूसरे कर्म का विष।|क रोबकर अपना फल देते है ये बर्म उपशमन 
को प्रक्रिया के निकट हैं। बौद्ध द-न में वर्भ-फल के संक्रमण की धारणा स्वीकार को 
गयी है। बौद्ध-दर्शन यह मानता है कि यद्यपि कर्म ( फल ) का विप्रणाण नहीं हे 
तथापि कर्म-फल का मसातिक्रम हो सक्ता हैं ।' विपच्यमान कर्मों का संक्रमण हें 
सकता हैं। विपच्यमान कर्म वे हैं जिनको बदला जा सकता है अर्थात्‌ जिनका 
सातिक्रमण (संक्रमण ) हो ग़कता है, यद्यपि फल-भोग अनिवार्य ह। उन्हें अनियत- 
वेदनीय किन्तु नियतविपाक्कर्म भी कहां जाता है। बौद्ध दर्शन का नियतवेदनीय 
नियतविपाक कर्म ज॑न दर्शन के निकाचना से तुलनीय है । 
कम को अबस्थाओं पर हिन्दू आचारददंन को दष्टि से विचार एवं हुलना 

कर्मों की सत्ता, उदय, उदीरणा और उपशमन इन चार अवस्थाओं का विवेचन 
हिन्दू आचारदशन में भी मिलता है। वहाँ कमों की संचित, प्रारब्ध और क्रियमाग 
ऐसी तीन अवस्थाएँ मानी गयी है । वर्तमान क्षण के पूर्व तक किये गये समस्त कर्म 
मंतचित कर्म कहे जाते हूँ, इन्हें ही श्पूर्व और अदृष्ट भी कहा गया हैं। गसंचित कर्म 
के जिस भाग का फलभोग शुरू हो जाता है उसे ही प्रारब्ध कर्म कहते है। इस 
प्रकार पूर्वबद्ध कर्म के दो भाग होते है। जो भाग अपना फल देना प्रारम्भ कर देता 
हैं वह प्रारब्ध ( आरबव्ब ) कर्म कहलाता है शेष भाग जिसका फलभोग प्रारम्भ नहीं 
हुआ हैँ अनारब्ध ( सचित ) कहलाता है। लोकमान्य तिलक ने 'क्रियमाण कर्म' ऐसा 
स्वतन्त्र अवस्था-भेद नही माना है । वे कहते है कि याद उसका पाणिनिसूत्र के अनुसार 
भविष्यकालिक अर्थ लेते है, तो उस अनारब्ध कहा जायेगा ।* तुलना की दृष्टि से कर्म 
को अनारब्ध या सचित अवस्था ही 'सत्ता' को अवस्था बहा जा सकती है। इसी 
प्रकार प्रारब्ध-कर्म की तुलना कर्म वी उदय-अवस्था से को जा सकती है। कुछ ठोग 
नवीन कर्म-सचय को दृष्टि मे क्रियमाण नामक स्वतन्त्र अवस्था मानते हैँ । क्रियमाण 
कर्म की तुलना जैन विचारणा के बन्धमान कर्म से की जा पकती हैं। डा० टांटिया 


१, बोद्ध धर्म दशन, 9० २७४ । 
२. गंतारइस्य, १० २७४. 
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सचित कर्म का तुठना कर्म की सत्ता अवस्था से, प्र रब्बकर्म को तुलना उदय कर्म 
से तथा क्रिउमाओ कर्र की लड़ना डच्बमान उर्स से बरत है । वेदक परम्परा में कर्म 
ते उप रमन अवस्ठा का मानदता का सूट निदेश ता नह मिलता, झिर भी मदामारत 
में पाराशरग हा में गके निदेश # जिल्‍में बढ़ा गये 7 के कतानकनी मनम्य का पूत्र- 
फ्रोड़ में किया राथा पण्य | उबताी फट देने शी हाट देखता हथा ) चय बठ रहाताह़। 

उल जवस्या 4 हदना जय बचारणा » उग्गमन जा साता है । 


केनी का इसे वि बन्‍्स जजरआाओ या प्रतत तर्झववाक का निवतता से साजन्वित 
है । अत हस प्रयत पर भी थाय विज्ार वर लेना व वच्यक हे । 
९ ?४ कम-विपाक को निपतता अर अनियतना 
जेत दृष्टि #ोग 


हेसने ऊरर कमी यी अकस्थाओं पर विचार करने हुए देखा कि कुछ कर्म एस हे 
जिनका विधाक निप्रत ह् और उसमे ऊक्रिसी भी प्रकार का परिवर्तन नहीं जिया जा 
सब ता, जो जन विदारणा में नित्राचित कर्म कह जात है । जिनका बन्ध जिस विपाक 
का लेइर होता / उसी विपाक के द्वारा वे क्षय (निजरित) होते है अन्य क्रिसी प्रकार 
| गहीं, यही १३। उियाक को नियतता है। इगय अतिरिक्त कुछ कर्म ऐसे भी हैं, जिनका 
वि के उसा रूये में अनिवाय नेता होता । उतरे विधाक के स्वरये, मात्रा, समयावध्ि 
एवं लोआवा आईि में परिवर्नत किया जा सता ह जिन्हें हम अनित्ञाचित कर्म के रूप 
में जानने है । 

जे विदारगा बम-वियाक की लिवतता आर अनिप्रतता दानों को ही रराकार 
ग्निा है आर छत ना / कि कमी के पाठ रएई हई कपषायों की लब्नता एवं अल्यता 
क# जावार पर 7, क्रमशः वियव-विशरों एव. अनियत-व्रिणाक्री कमा का बनच्ध होता 
है । जिन काम के संब्वारन ने वाएे ईग्ना 3पष्य 'बासन ऐं) होता है, उन अन्य भा 
जीत परगद्ठ हीव और उन विवाक भा विन जा #। इब्ये जिपरोत जिन 
बम के सम्भदत 7 एड उपाय जप तज्ाती है उनका बन्ध शिथिल श्ोता ह और 
इस। टिए उनका विवाक़ भी जनियत होता 7 । जैठ कर्म-निद्धास्त की सक्रमण, उद्गर्नना 
आउतंता उद रपा ये उामन व अवस्याए +म के सतियत विपाक की ओर 
सात रीह़ लिेफित जेन विवारगा सभी क्षम। को अनियनत्रिताक्ी नहीं म'नता 
जित कमी के अन्य वीब कप ये भायों ह फटठस्व॒हप होता है उन्हें बढ़ नियतवियाकों 
कर्म मानती है । वेतक्लिक दष्टि स सभो जात्माओ में कर्मवियाक में परिवर्तन करने की 
क्षमता नहीं हती। जय व्यक्ति एक आध्यात्मिक उँचाई पर पहुँच जाता है, तभी 
उनमें कर्म-विपाक को अतियतर बनाने की शक्ति उत्पन्न होती है। फिर भी स्मरण 

» स्टटा'ज 7न जे फॉछासफी, पृ० २६०. 
२. महाम रत, श'न्तिपवं, २६०१७. 
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रखना चाहिए कि व्यक्ति जितनी हो आध्यात्मिक ऊचाई पर स्थित हो, वह मात्र 
उन्ही कर्मो का विपाक अनियत बना सक्ता है, जिनवा बन्ध अनियतविपाकी कर्म के 
रूप में हुआ है। जिन कर्मा का बन्ध नियतविपाकी कर्मों के रूप में हुआ है उनका 
भोग अनिवारय हैं। इस प्रकार ज॑न-विचारणा वर्मा के नियतता आर अनियतता के 
दोनो पक्षों को स्वीकार बरती है और इस आधार पर अपने कर्म सिद्धान्त बो नियति- 
बाद और यदच्छावाद के दोपो गे बचा लेती है 
बोद्ध दृष्टिकोण ' 

बौद्ध दर्शन में भी कर्मों के विषात वी नियतता और अनियतता का विचार किया 
गया है । बौद्ध दर्शन में कर्मों को नियत विपाकी ओर अनियतविपाका दोनों प्रकार का 
माना गया है । जिन कर्मा का फल-भोग अनिवार्य नही या जिनका प्रतिसवेदन आवश्यक 
नहीं वे कर्म अनियतविपाकी हैं। अनियतविपात्री कर्म के फलभोग का उल्लंघन हो 
सकता है। इसके अतिरिक्त वे वर्म जिनका प्रतिम्वेदन या पलभोग अनभिवायंटह वे 
नियतविपाकी कर्म है अर्थात्‌ उनके फलभोग का उल्लंघन नहीं किया जा सकता । 
बुछ बोद्ध आचार्यों ने नियतविपाकी और अनियतविपाको वर्मो में प्रत्येक, को चार चार 
भागों में विभाजित किया है । 
निपतरविपाक फ मं 


(१) दृष्टधम्वेदनीय नियतविपाक कर्म अर्थात इसी जन्म में अनिवार्य फल 
देनेवाला कर्म। (२) उपपरशबेदनीय नियतविपाक बर्म अर्थात उपपन्न होकर 
समन्‍तर जन्म में अनिवाय फल देनेबाला व। (३) अपरापस्वेदनीय नियतविपाक 
कर्म अर्थात्‌ विलम्ब से अनिवार्य पल देगेबाला बर्भम। (४) अनियत वेदनीय अजिन्‍्तु 
नियतविपाक वर्ग अर्थात वे कई जो प्रिपच्यमान तो है [ जिनका स्तशाव बदला 
जा सबता है एवं मात्क्रिमण हो रबता 7 । बिन्‍तु जिनका भोग अनिदार्य 2। इसके 
अतिनिक्ति कुछ आचाया में *नगर निग्टदिपाव कर्म पर विपाव-काल वो नियनता 
के आधार पर भी विचार विया जा सब ता है ।र ऐसी अवस्था मे नियतविपाक बार्श 
के दो रूप होंगे (१) जिनका विपाक् भी नियत हे और विपाक-काल भी नियत हैं 
तथा (२) वे जिनका विपाक तो नियत ह, लेबिन विपाक-काल नियत नहीं। ऐसे कर्भ 
अपरापयंबदनीय से दष्टघ+विदनं) य बन जात हैं । 
अनियतविपाक कम 

(१) दृष्टधर्मविदर्नीय >न्यितव्पिक कर्म अध्वत्‌ जो इसी जन्म में फल देनेबाला 
हैं लेक्नि जिम्का पल-भोग आव्य्यक नहों 2॥ २) उपपद्यवेदनीय अनियतविपाक 
कय अर्थात उपप्नन ह्रवर मूमन्तर जन्म मे फल देनबाला ह लेविन जिसका फलभोग 
हो यह आद्य्यक नहीं ॥। (६३॥ अपरापर्य अनियतेविपाक कर्म अर्थात्‌ जा दरीस 


१, बौड धम द शन, अध्य,य १३. 
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बे 


कल देनेबाला हैं लेकिन जिसका फल-भोग आवश्यक हैं। (४) अनियतवेदनीय 
»नियतविपाक वर्म अर्थात्‌ जो अनुभति और विपाक दानों दृष्टियों से अनियत है । 


ट्म प्रकार बौद्ध विचारक न वेबल वर्मा के विपाक में नियतता और अनिय्तता 
वो स्वीकार वरते है, वरन्‌ दोनों को विस्तत व्याख्या भी करते हैं । वे यह भी बताते 
हैं कि कोन वर्म नियतविपाकी होगा-प्रश्मतः वे कर्म जो केवल कृत नहीं किन्तु 
उपबचित भी है निय्रतविपाक कर्म हैं। कर्म के उपचित होने का मतलब हैं कर्म का 
चत्तसिक के साथ-साथ भौतिक दृष्टि से भी परिरमाम होना । दूसरे, वे कर्म जो तीक्र 
प्रमाद ( श्रद्धा ) भौर तोब् क्लेश ( राग-द्रेष ) से क्ये जाते है, नियतविपाक कर्शभ हैं । 
बोद्ध दर्शन वी यह धारणा जन दर्घन से बहुत कुछ मिलती है, लेकिन प्रमुख अन्तर यही 
है कि जहाँ बौद्ध दर्शन तोब्र श्रद्धा और तं'ब्र राग-ट्रेप दोनों अवस्था में होनेवाले कर्म 
का नियतविपाकी मानता हैं, वहा जन दर्शन मात्र राग-द्रेप (प्राय) की अवस्था 
में किये हुए कर्मों का ही नियतविपाकी मानता ह। तींद्र श्रद्धा की अवस्था में किए 
गये कर्म जैन दर्शन के अनसार नियतविपाको महीं है । हाँ, यदि तीत्र श्रद्धा के साथ 
प्रधस्त राग होता है तो शुभ कर्म बन्ध तो होता है लेकिन वह नियतविपाकी ही हों, 
यह अनिवार्य नरी ह । दोनो ही इस बात में रहम्त हैं कि मातवध, पितृवद तथा धर्म, 
संघ और ती + तथा धर्मय्वर्तक के प्रति जिये गये अपराध नियत्विपाकी होते है । 
गोता का दृष्टिकोण 

वैदिक परम्परा में यह माना गया हैं कि सज्ित कर्म वो ज्ञान के द्वारा बिना 
फलभोग के हो नष्ट किया जा रबता है । इस प्रवार बंदिक परम्परा कर्मविपाक वी 
अनियतता को स्वीकार कर लेती है। ज्ञानारिन स्ब वो को भस्म कर देती है ।* 
अर्थात्‌ ज्ञान के द्वारा शचित कर्मो को नष्ट क्रिया जा सकता है, यद्यपि वंदिक परम्परा 
में आरब्ब ब्मो का भोग अनिवाय माना गया है| इस प्रकार वैदिक परम्परा मे कर्म 
विपाक की नियतता और अनियतता दोनों स्वीकार की गई है। फिर भी उसमे सचित 
कर्मो की दृष्टि स नियतविपाक़ का विचार नहीं मिलता। सभो सचित कर्म अनियत- 
विपाको मान लिये गये है । 
निष्कषं 

वस्तुतः कर्म-मिद्धान्त में वर्मविपाक्र की नियतता और अनियतता की दोनों 
विरोधी धारणाओं के समन्वय के अभाव में नंतिक जीवन की यथार्थ व्याख्या सम्भव 
नही होती है । यदि एकान्त रूप से कर्म-विपाक को न्यितता को स्वीकार क्या ज'ता 
हैं तो नंतिक आचरण का चाहे निपेंधात्मक वुछ मृल्य बना रहे, लेबिन उसका विधायक 
मुल्य पूर्णतया समाप्त हो जाता है। नियत भविष्य के बदलने की सामर्थ्य नैतिक जी बन 
में नही रह पाती है। दूमरे, यदि कर्मों को पूर्णतः अनियतविपाकी माना जाते तो 


१. शञानारिन सबंकर्माणि भस्मसाव्‌ कुरुते-र्ग ता, ४३७. 
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नंतिक व्यवस्था का ही कोई अर्थ नहों रहठा है। विपाक की पूर्ण नियतता मानने पर 
निर्तरणवाद और विपाक वी पूर्ण अनियतता मानने पर अनिर्धारणवाद को सम्भावना 
होगी, लेकिन दोनों हो घारणाएँ ऐकान्तिक रूप में नंतिक जीवन को समुचित व्याख्या 
कर पाने में असमर्थ है। अतः कर्म-विपाक्त वी नियततानियतता ही एक तर्कसंगत 
दृष्टिकोण है, जो नंतिक दर्शन की सम्यक्‌ व्याख्या प्रस्तुत करता हैँ । 

इसके पूर्व कि हम इस अध्याय को समाप्त करें हमें कर्म-भिद्धान्त के सम्बन्ध में 
पाइचात्य एवं भारतीय विचारकों के आक्षेपों पर भी विचार कर लेना चाहिए। 
९ १५, क॒रमम-सिद्धान्त पर आक्षेप और उनका पत्युत्तर 

कर्म-सिद्धान्त को असप्वीकार करनेवाले विन्वारकों के द्वारा कर्म-सिद्धान्त के 
प्रतिपेध के लिए प्राचीन काल से ही तर्क प्रस्तुत किये जाते रहे है। आचार्य हेमचन्द्र 
ने अपने प्रसिद्ध ग्रन्थ त्रिषप्टिशलाकापुुषचरित में उन विचारकों के द्वारा दिये जाने 
वाले कुछ तर्को का दिग्दर्शन कराया हैं। कर्म-मिद्धान्त के विरोध में उन विचारकों 
का निम्न तर्क है, “एक प्रस्तरवण्ड जब्र प्रतिमा के रूप में निर्मितहों जाता हे तब 
स्नान, अगराग, माला, वस्त्र और अलंकारों से उसकी पूजा को जाती है । विचारणीय 
यह है कि उस प्रतिमारूप प्रस्तरखण्ड ने कौन-सा पण्य किया था ? एक अन्य प्रस्तर 
खण्ड जिस पर उपवविष्ट होकर लोग मल मृत्र-विसर्जन करते है, उसने कौन-सा 
पाप-कर्म किया था ? यदि प्राणा कर्भ से ही जन्म ग्रहण करते है और मरते है, कर 
जड के बुदबुद किस शुभाशुभ कर्म से उत्पन्न होते है और विनए्ट होते है ?'' 

कर्म-मिद्धान्त के विरोध में दिया गया यह तर्क बस्तुतः एक श्रान्त धारणा पर 
खड़ा हुआ है । कर्म-सिद्धान्त का नियम गरीरयुक्त चेंदन ध्राणियों पर लागू होता है 
जबकि आलोचक ने अपन तक जड़ पदार्थो के सन्दर्भ में दिये है । कर्म-मसिद्धान्त का 
नियम जड़ जगत्‌ के लिए नहीं है। अतः जड़ जगत्‌ के सम्बन्ध में दिये हुए तर्क उस 
पर कैसे लागू हो सकते हैं। यदि हम जन दृष्टिकोण के आधार पर उन्हें जोीवनयुक्त 
माने तो भी यह आशक्षेप असत्य ही मिद्ध होता हैं। क्‍योंकि जीवनथुक्त मानने पर यह 
भी सम्भव है कि उन्होंने पूर्व जीवन में कोई ऐसा शुभ या अशुभ कर्म किया होगा 
जिसका परिणाम वे प्राप्त कर रहें हें । इस प्रकार दोनों हो दृष्टियों से यह आश्षेप 
समुचित प्रतीत नही होता । 
कमं-सिद्धान्त पर मेकेजो के आक्षेप और उनका प्रत्युत्तर 

पाइचात्य आचारदर्णन के प्रमुख विद्वान जान मेकेजी ने अपनी पुस्तक हिन्दू 
एथिकम में कर्म-मिद्धान्त पर कुछ आक्षेप किये हैं-- 

है, कर्म-मिद्धान्त में अनेक ऐसे कर्मों को भी शुभाशुभ फल देनेवाला मान क्या 
गया है जिन्हें सामान्यतया नंतिक दृष्टि से अच्छा या बुरा नहीं कहा जाता हैं।* 


बनती -ननत-+ “-++ “«>->++०००9+०ककक3++०+०- नमन जे बम 


१. जिषष्टिशल! का पुरुषत रत, १।१/३३५-३६. 
२. हिन्द एथक्स, ६० २१८. 








३२ जेत कम सिद्ध/न्त : एक तुलनात्मक अध्ययन 


वस्तुतः मेकजी का यह आश्षेप कर्म-सिद्धान्त पर न होकर मात्र प्राच्य और प इच्तवत्य 
आचारदहशंन के अन्तर को स्पष्ट करता है। पाश्चात्य विचारणा में अनेक प्रकार के 
धार्मिक क्रिया-कर्मो, निपंधात्मक एवं वंयक्तिक सदगुणो--जैसे उपवास, ध्यानादि तथा 
पु जगत्‌ में प्रदर्शित सह 'नुभति एवं करुणा को नेतिक दृष्टि से शुभाशुभ नहीं 
माना गया है । लेकिन दृष्टिकोण का भेद हैं। क्योंकि पाइ्चान्य आचारदर्शन नीति- 
शास्त्र को मानव ममाज के पारस्परिक व्यवहारों तक सीमित करता है, अत यह 
दष्टिमेद स्वाभाविक हैं। भारतीय चिन्तन का आचारदर्शन के प्रति व्यक्तिनिष्ठ दृष्टि- 
कोण इन्हे नेतिक मुल्य प्रदान कर देता है । 

२. मंकजो का दूमरा आक्षपर यह है कि कर्म-मसिद्धान्त के अनुसार पुरस्त्रार और 
दण्ड दो बार दिये जाते हूँ । एक बार स्वर्ग ओर नरक में, ओर दूसरी बार भावी 
जन्म में ।' 

मैकेंजी का यह आक्षेप परलोक की धारणा को नहीं समझ पाने के कारण है । 
भावी जन्म में स्वर्ग और नरक के जीवन भी सम्मिलित है । कोई भी कर्म बेबठ एक 
ही बार अपना फल प्रदान करता हैं। या तो वह अपना फल स्वर्गीय जीवन मे देया 
नारबीय जीवन में अथवा इगी लोक में मानवीय एवं पाशविक जीवनो में । 

३, कर्भ-मिद्धान्त ईव्वरोय कृपा के विचार के विरोध में जाता हैं ।'* 

जहाँतक मेकेजी वे रस आशक्षेप का प्रदन हैं, जेन और बौद्ध दत्टिकोण निश्चित रूप 
से अपने वर्म-सिद्धान्त वी धारणा में ईश्वरीय कृपा को कोई स्थान नहीं देते हैं। ज॑न- 
दर्शन के अनमार व्यक्ति स्वय ही अपन विकास और पलठन का कारण बनता है अतः 
उसके लिए ईश्वरीय वृपा का कोई अथथ नहीं है। गीता में ईब्वरीय कृपा का स्थान 
हैं, लेकिन साथ ही यह भो स्थाकार क्या गया है कि ईव्वर बर्म नियम के अनसार 
ही व्यवहार वरता है । यह रत्य है कि कर्म-सिद्धान्त अर ईब्वरीय क्रपाये दो 
धारणाएँ एक-दूगरे के विराध में जातो है, लेविन गीता के $नसार यह मान व्या 
जाय कि ईव्वर कर्म-नियम वे अनसार शासन करता है, तो दोनो धारणाओं में कोई 
विरोध नही रह जाता है | कर्म-सिद्धान्त क्सी ईव्वर की कृपा को भीख की अपेक्षा 
आत्मनिर्भरता का पाठ पढाता है । 

४. कर्म-भिद्धान्त में लोकहित के लिए उठणप्ये गये कप्ट और पीड़ा की प्रद्मसा 
निरथंक है । इस आक्षेप से मेकेजी का तात्पर्य यर हैं कि यदि कर्म-भिक्षान्तर मे 
निष्ठा रखनवाला व्यक्ति लोकहित के कार्य करता है तो भी वह प्रणमनीय नहीं माना 
जा मक्ता, क्योंकि वह वस्तुत: लोकहित नहीं वरन्‌ स्वहित ही कर रहा है । उसके 
द्वारा किये गये लोव हित के कार्यो का प्रतिफल उसे मिलनेवाला हैँ। कर्म-निद्धान्त के 

२० वहा, ५० २२३. 
१, वहा, १० २२४. 


कर्म-सिद्धान्त ३३ 


अनुमार लोकहित में भो स्वार्थ-बुद्धि होती है, अतः लोकहित के कार्य प्रशसनीय नहो 
माने जा सकते । 


यद्यपि यह सत्ण हैं कि कर्म-सिद्धान्त में आस्था रखने पर लोकहित में भी रदा्थ- 
बुद्धि हो सकती हें और इस आधार पर व्पक्ति का लोकहित का कर्भ प्रशमनीय नहीं 
माना जा सकता | स्वार्थ-बुद्धि से किये गये लोकहित कर्मों को भारतीय आचार दर्शनों 
में भी प्रशंसनीय नहीं कहा गया है, लेकिन इसका अर्थ यह नहों है कि उनमे लोकहित 
का कोई स्थान नही हैं। भारतीय आचारदर्शनों मे हो निष्काम-बुद्धि से 'कया गया 
लोकहित ही सर्देव प्रशंसनीय माना गया है । 


इस प्रश्न पर पारमाथिक और व्यावहारिक दृष्टि से भी विचार कर लिया जाय । 
यद्यपि पारमाथिक दृष्टि से भारतीय आचारदर्शन अपने कर्म-सिद्धान्त के द्वारा यह 
अवश्य स्वीकार करते है कि व्यक्ति किसी भी दूसरे का हित-अहित नहीं कर सबता, 
लेकिन व्यावहारिक दृष्टि से या निमित्त कारण की दृष्टि से यह अवध्य माना गया है 
कि व्यक्ति दूमरे के सुख-दुःख का निर्मित्त कारण बन सकता है और इस आधार पर 
उमका लोक-हित प्रशंसनोय भी माना जा सकता है। व्यावहारिक नतिकता बो दृष्टि 
से लोकहित वा महत्त्व भारतीय आचारदर्शनों में स्वीकृत रहा हैं। डॉ० दयाननन्‍्द 
भागंव के शब्दों में आध्यात्मिक आत्मसाक्षात्वार, न कि समाजसेवा, जीवन का परम 
साध्य है; लेकिन समाजसेवा आध्यात्मिक आत्मसाक्षात्कार को सीढ़ी का प्रथम पत्थर 
ही मिद्ध होतो है ।' 

५, मैकंजी के विचार में कर्म-सिद्धान्त के आधार पर मानव जाति की पीडाओं 
एवं द खों का कोई कारण नहीं बताया जा सकता । इस आशक्षेप का समाधान यह है 
कि कोई भी कार्य अकारण नहीं हो मकता । उसका कोई न कोई कारण तो अवश्य ही 
मानना पड़ेगा | यदि मानव्ता की पीडा का कारग व्यक्ति नहीं है तोया तो उगका 
कारण ईदइवर होगा या प्रकृति । यदि इसका कारण ईध्वर है तो वह निर्दगी ही सिद्ध 
होगा और यदि इसका कारण प्रकृति है तो मनुष्य के सम्बन्ध में यान्त्रिकता बी धान्णा 
को स्वीकार करना होगा । लेविन मानब-व्यवहार के यान्त्रिबता के सिद्धान्त में 
ने तिक और जीवन के उच्च मृल्यों का कोई स्थान नही रहेगा | अत. मानवता की पीड़ा 
व! कारण व्यक्ति को ही मानना पड़ेगा | समग्र मानवता की पीडा का कारण प्रत्पेक 
ब्टक्ति स्वयं ही है । जन-विचारणा में इस सम्बन्ध में सामदायिक कर्म की धारणा को 
स्वीकार किया गया हैं जिसका बन्धन और विपाक दोनों ही समग्र समाज के सदस्यों 
को एक माथ होता है । यही एक ऐसी धारणा है जो इस आक्षेप का समुचित समाधानः 
कर सकती हैं । 


१. जैन ऐथिक्स, पृ० ३०. 
२. वही, १० २७. 
। 


हेड जन कम सिद्धान्त : एक तुलना.मरू अध्ययन 


६. मेकजी के विचार मे कर्म-सिद्धान्त यान्त्रिक रूप में कार्य करता है और कर्म 
के मनोव॑ज्ञानिक पक्ष या प्रयोजन को विचार में नही लेता है ।' 

मेकेजी का यह दृष्टिकोण भी अ्रान्तिपूर्ण हो है । कर्म-सिद्ध न्त कर्म के मनोवेज्ञानिक 
पक्ष या कर्ता के प्रयोजन को महत्वपूर्ण स्थान देता हैं । कर्म के मानसिक पक्ष के अभाव 
में ता बौद्ध और वंदिक विचारण ओ में कोई बन्धन ही नहीं माना गया हूँ । यद्यपि 
जैन विदारणा ईयापथिक बन्ध के रूप में कर्म के बाह्य पक्ष को स्वीकार करती हैं, 
लेकित उसके अनुसार भो बन्धन का प्रमुख कारण तो यही मनोव॑ज्ञानिक पक्ष है । 
जैन साहित्य में तन्दुल मत्स्य के कया स्पष्ट रूप मे यह बताती हैँ कि कर्म की बाह्य 
क्रियान्दिति के अभाव में भी मात्र वैचारिक स। मनोवज्ञानिक पक्ष ही बन्ध्न का सुजन 
कर देता है, अत कर्म-सिद्धान्त में मनोव॑ज्ञानिक पक्ष या कर्म के मानसिक पहल की 
उपक्षा नहीं हुई है । 

इस प्रकार वर्म-सिद्धान्त पर जिये जानेवाले आक्षेप नैतिकता की दृष्टि से निर्बल ही 
सिद्ध हत ८ | वर्म-सिद्धान्त में अनन्य आस्था रखकर हो नंतिक जोवन में आगे बढ़ा 
जागसताईे। 

[] 


१. जन ऐ थक्स, ५० ४७, 


कम का अशुभत्व, शुभत्व एवं शुद्धत्व 


९ १. तोन प्रकार के कम 
जैन दृष्टि से 'कर्तणा बध्यते ज्ल्तु: की उक्ति ठीक है, लेकिन जेन दर्शन में सभी 
कम अथवा क्रियाएं समान रूप से बन्धचनकारक नहीं हैं । उसमे दो प्रवार के कम माने गये 
हैं-7क को कर्म कहा गया है, दूगरे को अक्रम | समस्त साम्परायिक क्रियाएँ वर्म को 
कोटि में आती है और ईर्ग्रापथिक क्रियाएं अकर्म की कोटि में आती हैं। नैतिक दर्शन की 
दृष्टि मे प्रथम प्रकार के कर्म ही नैतिकता के क्षेत्र मे आते है और दूगरे प्र।र के पर्म 
ने तितता के क्षेत्र से परे है। उन्हें अतिनेतिक कहा जा सकता है। लेकिन नेतितता के 
छेत्र मे आनेवाले गभी कर्म भी एकसमान नहीं होते हैं। उनमें से बुछ शुभ और 
कुछ अशु न होते है। जैत परिभाषा में इन्हें क्रमशः पृष्य-कर्श और पराप-कर्म बहा 
जाता 2 । इस प्रकार जन दर्शन के अनगार कर्म तीन प्रकार के हो। 7--(१) ईर्या- 
पत्रिक कर्म ( अकर्म ) (२) पुण्य-कर्म और (३) पाप-क्रम । बौद्ध दर्शन मे भी तीन 
प्रकार के कर्म माने गये हें--(१) अव्यक्स या अक्राण-अशुक्ठ कर्म (+)करशलया 
शुक्ठ कर्म और (३) जकुशल या कृष्ण करते । गीता में भी तान प्रकार के वर्स निरूपित 
ह--१) अकर्म (२) कर्म [कुशल कर्म) और (३) विवर मे (अकुशर कर्म) । जैन दर्शन 
का ईपपिथिक कर्श बौद्ध दशन वा अत्यक्स या अवृष्ण-अशुक्त बम तथा गीता का 
अरर्म समान है। देसी प्रकार जन दर्शन का पृष्य कर्म, बाद्ध दर्शन का कुतल (शिकल) 
कर्म तथा गीता का सवाम सात्विक कर्म भी समान है। जन दर्शन का पाप वर्झ 
बौद्ध दर्गन का अकुयल (क्ष्ण) कर्म तथा गीता वा विकर्म है । 
पण्नात्य न॑तिक दर्शन की दृष्टि स भी कर्म तीन प्रवार के है--(?) अतिनेतिक 
(२) ने'तक और (३) अरनैतिक । जैन दशन वा ईर्यापर्चिक कर्म अतिनेतिक कर्म है 
प्र का नैतिक कर्म है, आर पापकर्म अनतिक उर्म है। गीता का अर भ अतिन॑तिक 
गम कर्म या कर्म नैतिक और विकर्म अनतिक है । बौद्ध दर्शन में अनैतिक, नैतिक 
गैर अतिनतिक कर्म को क्रमश, अकुशल, कुशल और अव्यक्त कर्म अथवा कृष्ण 
शक्ल और अकृष्ण-अशक्ल कर्म कटा गया है। इन्हें निम्न तालिका में स्पष्ट किया 


जा मकता है :०- 
क्म॑ पावचात्य आधारदइन जेन बोढ गीता 

१, शुद्ध अतिनतिक कर्म ई्यपिधिक कर्म अब्यक्त कर्म अकर्म 

२, शुभ नैतिक कर्म पष्य कर्म कुशल (शुक्ल)कर्म कर्म 


३. अथ्रभ अनंतिक कर्म पाप-कर्म' अकुशल (कृष्ण) कम विकम 


३६ जेन कर्म िद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्यपन 


आध्यात्मिकता या नेतिक पूर्णता के लिए हमें क्रमशः अशुभ कर्मो से शुभ कर्मो 
की ओर और गभ कर्मो से शुद्ध कर्मो की ओर बढ़ना होगा। आगे हम इसी क्रम से 
उनपर थोड़ी अधिक गहराई से विवेचन करेंगे । 


6 २. अशुभ या पाप कर्म 
जैन आचार्यों ने पाप की यह परिभाषा की ह कि वैयक्तिक सन्दर्भ में जो आत्मा 
को बन्धन में डाले, जिसके कारण आत्मा का पतन हो, जो आत्मा के आनन्द का 
शोपण करे ओर आत्मशक्तियों का क्षय कर, वह पाप है। सामाजिक सन्दर्भ में जो 
परपीडा या दूसरों के दुख का कारण है, वह पाप है ( पाप'य परपीडनं )। वस्तुतः 
जिस विच।र एवं आचार से अपना ओर पर का अहित हो और जिससे अनिष्ट फल 
को प्राप्ति हो वह पाप हैं। नतिक जीवन की दृष्टि से वे सभी कर्म जो स्वार्थ, घणा 
या भज्ञान के कारण दूपरे का अहित करने की दृष्टि में बिये जाते है, थाप कम है ! 
इतना ही नहीं, सभी प्रकार के दृधिचार और दुर्भावनाएँ भी पाप कर्म हैं । 
बाप या अकुशल कर्मो का वर्गोकरण 
होन दृष्टिकोण--जैन दा्॑निकों के अनुसार पाप कर्म १८ प्रकार के हैं-- 
१. प्राणातिपात ( हिंसा ), २. मृषावाद ( असत्य भाषण ) ३. अदत्तादान ( चौर्य 
कर्म ), ४. मंथन ( काम-विकार ), ५. परिग्रह ( ममत्व, मूर्छा, तृष्णा या संचय- 
वृत्ति ), ६. क्रोध ( गुस्सा ), ७. मान ( अहकार ), ८. माया ( कपट, छल घड़यन्त्र 
ओर कूटनीति ), ९. लोभ ( संचय या सग्रह वी वृत्ति ), १०. राग ( आसक्ति ), 
टेंष ( घणा, तिरस्कार, ईर्प्या आदि ), ११, बलेश ( संघर्ष, कलह, लड़ाई, झगड़ा 
भादि ), १२. अभ्याख्यान ( दोषारोपण ), १३. पिशुनता ( चुगली ), १४. पर- 
परिवाद ( परनिन्दा ), १५. रति-अरति ( हए॑ और शोक ), १६. माया-मृषा ( कपट 
सहित असत्य भाषण ), १७. मिथ्यादशनशब्य ( अयथार्थ जीवनदृष्टि )।* 
बोदूध दृ ष्रकोग--बौद्ध दर्शन में कायिक, वाचिक और मानसिक आधारों पर 
निम्न १० प्रकार के प पो या अकुशल कर्मो का वर्णन मिलता है ।* 
(झ) कारयिक पाप--६. प्राणातिपात (हिंसा ) २. अदत्तादान ( चोरी ), 
३. कार्ममुमिच्छाचार ( कामभोग सम्बन्धी दुराचार )। 
(ब) वालिक पार--४. मुसावाद ( असत्य भाषण ), ५. पिसुनावाचा ( पिशुन 
वचन ), ६. फरूसावाचा (वठोर वचन ), ७. सम्फलाप 
( व्यथं आलाप ) । 
(स) सा्नासिक पाप-- ८. अभिज्जा ( लोभ ) ९. व्यापाद ( मानसिक हिंसा या बहित 
चिन्तन ), १०. भिच्छादिट्टी ( भिथ्या दृष्टिकोण )। 


१. अभिषान राजेस्द्र कोश, खण्ड ५, पृ० ८७६. 
२. जैन सिद्ध नत बोल-संग्रह, भाग ३, ५० १८२. 
३. बौद्ध दशन तथा अन्य भरतीय दक्षन, भग १, ५० ४८०. 
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अभिधम्मत्थमंगहों में निम्न १४ अकुशल चैत्तसिक बताये गये है -- 

१. मोह ( वित्त का अन्धायन ), मृढ़ता, रे अटिरिक ( निर्लज्जता ), हे. 
अनोत्तप्य-अ-्भीरता (पाप वर्म में भय ने मानना ), ४. उद्चच्च-उद्धतपन 
( चचलता ), ५. लोभो ( तुणा ), ६. दिद्द-मिथ्पाद्ट ७ मानो-अह कार, ८, 
दोमो-द्वेप, ९ इस्मा-ईए्या ( दूमरे को सम्बत्ति का न सह सकना ) (०. मच्छरिय«- 
मात्मय्य ( अपनी सम्पत्ति को छिपाने की प्रत्रत्ति ), ११ कुकरुच्न-बायत्य ( कृत- 
अकृत क बारे में पश्चात्ताप ) १२. थीन, १३. मिद्ध, १४ विनविकरिच्छा-वरनि त्सा 
( सशय )। 
गीता का दृष्टिकोण 

गाता में भी जंन और बौद्ध दमन में स्वीकृत इन पापाचरणों या विकर्मो का 
उल्डेस आसुरी सम्पदा के रूप में किया गया है। गीतारहस्थ में तिलक ने मनुस्मृत्त 
के आधार पर निम्त दम प्रकार के पापाचरण का वणन जिया है ।* 

(अ) कायिक--१., हिंसा, २, चोरी, ३. व्यभिचार । 

(ब) वाचिक--४. मिथ्या ( अमत्य ) ५. ताना मारता, ६. कट वचन, ७. 

असंगत वाणी। 

(स) मानसिक--८. परद्रव्य की अभिलापा, ९. अहित-चिन्तन, १०. व्यर्थ आग्रह । 
पा१ के कारण 

जन विचारकों के अनुसार पापक्र्म की उत्पत्ति के स्थान तोन है--(१) राग 
( आंगति ) (२)४प ( घणा ), (४) मोह ( अज्ञान ) | जाव राग, द्ैप और मोह 
से ही पापक्रम करता है। बद्ध के अनुसार भी पापकर्स की उत्पत्ति के स्थान तीन 
हैे--(१) लोभ (राग), (२ ) दवप और (३) मोह । गीता के अनुसार काम (राग) और 
क्राध हा पाप के कारण हैं । 

९ ३. पुण्य ( कुशल कम ) 

पृण्य वह हैं जिसके कारण साम जिक एब्र भौतिक स्तर पर समत्तर की स्थापना 
होती है , मत, शरीर और बाह्य परिवरेद्य में सस्तुठन बनाना यह पषण्य का ार्य है । 
पुण्य क्या हे इसकी व्याख्या म॑ तत्वाब॑सत्रकार कहते हैं- शुनाख्त्र पण्य है | लेकिन 
उृण्य मात्र अब नटीं है, वह दबन्ध और विपाक भी 6 । वह हेय ही नहीं है, उपादेय 
भी है | अत अनक आचार्यों ने उम्की व्याख्या दमरे प्रकार से की है। आचार्य 
हेमचन्द्र पृण्य की व्याख्या करते हुए कहते है कि पृष्य ( अद्वभ) कर्मो का छाबव है और 
शुभ क्र्मा का उदय है।* इस प्रकार आचाय हेमचन्द्र की दृष्टि में पण्य अशुभ ( पाप ) 
क् . अभिषम्मत्थमंगहो, ६५० १६०२०, 

२. मनुस्मृति, १२४ ७. 
३. तत्त्व थमन्र , ६८. 
डे. योगर सत्र, ४।१०७. 


३८ जेन कम सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्ययन 


बर्मो की अटपता और दाभ वर्मा के उदय के फलस्वरूप प्राप्त प्रधस्त अवस्था का द्योतक 
हैं । पण्प के निर्वाण की उपलब्धि में सहायक स्वरूप की व्याख्या आचार्य अभयदेव की 
स्थानागसूत्र की “का में मिडती है । क्षाचाय अभयदेव कहते है कि पृण्य वह है जो 
आत्मा को पवित्र कनता है अथ्वा पवित्रता वी आर ले जाता है।” आचाय॑ टी दृष्टि में 
पण्य आध्.न्मिक राधना में सहायक तत्त्व है। म॒नि सुथील कुमार टिखनते हैं, “पुण्य 
मेक्षावियों वी नोका के लिए &तकूठ बाय है जो नौका को भवसागर से शीघ्र पार करा 
देती है ।* जैन कवि बनारसं'द्सजी समयसार नाटक में कहते है कि “जिससे भ'वों की 
विशुद्धि हो, जिससे आप्मा आध्यात्मिक व्कास की ओर बढ़ता है और जिससे इस 
समार में भोतिक समृद्धि और मुख मिर्ता है वही पण्प है ।'!२ 


जैन तन्वज्ञान के अनुसार, पुण्य-कर्म वे दाम पुदूगल-परमाणु हैं जो शभवृत्तियो एग 
क्रियाओं के कारण आत्मा की ओर आकर्षित हो बन्ध करते है और अपने विपाक के 
अवसर पर शुभ अध्यवमायों, शुभ विचारों एवं क्रियाओं की ओर प्रेरित करते है 
तथा आध्यान्मिक, मानसिक एवं भौतिक अनुकुल्ताओ के संयोग प्रन्‍्तुत कर देते है । 
आत्मा को वे मनोदशाएँ एवं क्रियाएँ भी पृण्य कहलाती है जो शुभ पुद्गल परमाण को 
आकपित करती हैँ । साथ हो दूसरी ओर वे पुदूगल-परमाणु जो इन शुभ वत्तियो एवं 
क्रियाओ को प्रेरित करते है और अपने प्रभाव से आरोग्य, सम्पत्ति एवं सम्यक्‌ श्रद्धा, 
ज्ञान एन मयम के अवसर उपस्थित करते है, पुण्य कहे जाते है । शुभ मनोवृत्तियाँ 
भावपुण्य हें ओर शुभ पुद्गल-परमाण्‌ द्रव्यपृष्य है । 


पुष्य या कुशल कर्मों का वर्गीकरण 


भगवतीसूत्र में अनुउम्पा, सेवा, परोपकार आदि दभ-प्र त्तियो को पृण्योपार्जन का 
बारण वहा गया हूँ ।* स्थागागसत्र में नौ प्रकार के पृण्य निरूपित है--- 

१, अन्‍्नपृष्य--भोजनादि देकर ज्षुत्रार्त की ल्षघा-निवत्ति करना । 

२. पानपण्य-- तपा ( प्यास ) से पीरित व्यक्ति को पानी पिलाना । 

३, लयनपृण्य--निवास के लिए स्थान देना जैसे धर्मशालाएँ आदि बनवाना । 

४. दइयनगःण्प -शय्पा, बिछोना आदि देना । 

५ वस्त्रएण्य--वस्त्र का दान देना । 

६. मनतपण्य--मन से शुभ विचार करना । जगत्‌ के मगठ की शुभवश्मना करना । 

७. वचनपृषण्य--प्रशस्त एवं संतोष देनेवाली वाणी का प्रयाग करना । 


१. स्थानाग टीका 5१-5२. 

२. जन धमं, १० ८४. 

३. समयसार न टक उत्वा निक', २८, 
४. भगवतो स>, ७ १०१३१. 

४. स्थानांगमत्र, ६, 
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८, कायपुण्य--रोगी, दृःखित एवं पूज्य जनो वो सेवा वरना । 
९. नमस्वा र्पुण्य--गुरुजनो क॑ प्रति आदर प्रक्ट व रने के लिए उनका अभिवादन 
करना । 


बौद्ध आचारदर्शन में भी पुण्य के इस दानात्मक स्वरूप को चर्चा मिलती है। 
गयुक्तनिकाय में कहा गया है, अन्न, पान, बस्त्र, दशाथ्या आसन एवं चादर के दानी 
पण्डित पृम्ष में पृषण्य को धाराएँ आ गिरती है। अभिधषम्मन्थ्गगरों में (६) शद्भा, 
( ) अप्रमत्तता ( स्मृति ), (३) पाप कर्म के प्रति लज्जा, (४) पाप कर्म के प्रति 
भय, (५) अलोभ ( त्याग ), (६) अर्प ( मैत्री ), (७) समभाव, (८) मन वी प!वत्रता 
शरीर का प्रमन्‍नता (१०) मन का हलकापन, (११) दरीर का हलकापन, मन की 
मुदता, (१०) शरीर की मृदुता, ( १३ ) मन वी सरलता, शरीर बी सरलता आदि 
को भी कुशल चतसिक कहा गया हैं ।' 


जन और बौद्ध दर्शन में पृण्यविषयक विशेष अन्तर यह हैं कि जन दर्शन में 
संवर, निर्जया और पृण्य में अन्तर किया गया है, किन्तु बौद्ध दर्शन में ऐसा स्पष्ट अन्तर 
नहीं है। ज॑नाचारदर्शन में सम्यक्दर्शन ( श्रद्धा ), स्म्यक्ज्ञान ( प्रज्ञा ) और सम्यक्‌- 
चारित्र ( शील ) संवर और निजंरा के अन्तग्त हें और बौद्ध आचारदर्शन में धर्म, 
मघ और बुद्ध के प्रति दढ श्रद्धा, शील और प्रज्ञा पुण्य ( कुशल कम ) के अन्तर्गत है । 


९ ४. पुण्य और पाप ( शुभ ओर अशुभ ) को कसोटो 


शुभागुभता या पृण्य-पाव के निर्णय के दो आधार हो सकते है--!) कर्म का 
बाह्य स्वरूप अर्थात समाज पर उसका प्रभाव और (२) कर्ता का अभिप्राय । इन दोनों 
में कौन-सा आधार यथार्थ है, यह विवाद का विषय रहा है । गीता और बौद्ध दर्शन 
में वर्ता के अभिप्राय को ही कृत्यो का शुभाशुभता का सच्चा आधार माना गया । 
गीता स्पष्ट प से कहती है कि जिसमे वर्तृत्व भाव नही है, जिसवी बरद्धि निटम हे 
वह इन सब लोगो को मार डाले ता भी यह समझना चाहिए कि उसने न हो किसी 
को मारा है ओर न वह उस कर्म ये बन्धन को प्राप्त होता है । धम्मपद में बद-बचन 
भी ऐम्त ही है । नैष्कम्यस्यि त को प्राप्त ) ब्राह्मण माता-पिता को, दो द्षज्िय र जाओं 
को एव प्रजासहित राष्ट्र को मारकर भी निः्पाप होकर जाता है । नोद्ध दर्ट्न मे 
बर्ना के अभिप्र य को हा पृण्य-पाप का आधार माना गया है। इगबा प्रमाण सज- 
कृतागस॒त्र वे आर्द्रक सम्बाद में भो मिलता है ।४ जहाँ तक जैन मान्यता का प्र३ 
है, विद्वानों के अनुसार उसमें भी कर्ता के अभिप्राय को ही कर्म की शुभाशभता वा 


. अमिषम्म्त्वसंगहो,चतसिक विभाग, 
« गाता, १८ १७. 

. पम्मपद, २४६. 

' सब्कृ तांग, २६।२७-४२. 
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४० जेन कर्म सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्ययन 


“धार माना गया है। मुनि सुशील्कुमारजी लिखते है, 'शुभ-अशुभ कर्म के ब्ध का 
मुख्य आधार मनोवृत्तियाँ ही हैं। एक डॉक्टर किसी को पीड़ा पहुँचाने के लिए उसका 
व्रण चौरता हैं। उससे चाहे रोगी को लाभ ही हो जाये परन्तु डॉक्टर तो पाप-कर्न 
के बन्ध का हो भागी होगा । इसके विपरीत वही डॉक्टर करुणा से प्रेरित होकर <्ण 
चीरता है और कदाचित्‌ उमसे रोगी को मृन्य हो जातो है, तो भी डॉक्टर अपनी 
शुभ-भावना के कारण पृण्य का बन्ध करता है ।' पंडित सुव॒लालजी भी यहो कहते 
है, पृण्य-बंध और पाप-बध की सच्ची कंररौटी केवल ऊपरी क्रिया नहीं है, किन्तु 
उमवी यथाय कभौटों कर्ता का आशय ही है ।* 
हुस प्रकार यह स्पष्ट है कि ज॑न धर्म मे भी कर्मों की शुभाशुभता के निर्णय वा 

आधार मनोवरनियाँ ही है, फिर भो उसमे कर्म का बाह्म-स्वरूप उपेक्षित नहीं है । 
निश्चयदृष्टि स तो मनोवृत्तियाँ ही कर्मों की शुभाशभता की निर्णायक हूँ, फिर भी 
व्यवहारदृप्टि से कर्म का बाह्य स्वरूप भी घुभाशुभता का निश्चय करता है । सूत्रकृताग 
में आद्रंउकुमार बौद्धों की एकागी धारणा का निरसन करते हुए कहते है कि जो मास 
खाता हा--चाहे न जानते हुए ही खाता हो-- तो भी उसको पाप लगता ही है। हम 
जानकर नहीं खाते, इसलिए दोष ( पाप ) नहीं लगता ऐसा कहना असन्‍्य नहीं तो 
क्या है ?' इससे स्पष्ट है कि जन दृष्टि मे मनोवृत्ति के साथ ही कर्मों का बाह्य स्वरूप 
भी शुभाशु नता की दृष्टि रे महत्त्वपूर्ण है। वास्तव में सामाजिक दृष्टि या लोक-श्यवहार 
में तो यही प्रमुख निर्णायक होता हैँ। मामाजिक न्याय में तो कर्म का बाह्य स्वरूप ही 
उमकी धुभाशभता का निश्चय करता हैं, क्योंकि आन्तरिक वृत्ति को व्यक्ति स्वय जान 
सकता है, दूमरा नहीं । जन दृष्टि एकागी नही है, वह समन्वयवादी और सापेश्नवादी हैं । 
वह व्यक्ति-स पेक्ष होकर मनोवृत्ति को कर्मों को घुभाशुभता का निर्णायक मानती हैं और 
समाज-साक्ष होकर कर्मो के बाह्य स्वरूप पर उनका शुभाशुभता का निश्चय करटी 
है। उममे द्रव्य ( बाह्य ) और भाव ( जातरिक ) दोनो का मृल्य हैं। यग ( बच् 
क्रिया ) आर भाव ( मनोवत्ति ) दोनो हो बन्धन के कारण माने गये है, यद्यपि उसमें 
मनावत्त हो प्रमुख कारण हैं। बह ब॒त्ति ओर क्रिया में विभेद नहीं मानता । उनको 
समन्वयवादी दृष्टि में मनोव॒त्ति शुभ हो और क्रिया अशुभ हो, यह सम्भव नहों। 
मन में शुभ भाव हो तो पापाचरण सम्भव नहीं है । वह एक समालोचक दरष्ट से कद्ठती 
है कि मन में सत्य को समझते हुए भी बाहर से दूमरी बाते ( अशुभ'चरण ) करना 
क्या मयमी पुम्षों का लक्षण हैं ? उनकी दृष्टि में सिद्धान्त और व्यवहार में अन्तर 
आम्मप्रबंचना हैे। मानप्तिक हेतु पर ही जोर देनेवाली धारणा का निरसन करते 
हुए सूत्रकृताग में कहा गया हैँ, “कर्म-बन्धन का सत्य ज्ञान नहीं बतानेवाले इस 

१. जैन धम, पृ० १६०. 

२. दशत आर चिन्तन, खण्ड २, १० २२६, 

३. समत्रकृतांग, २४६।२७-४२. 


कम का अशुभत्व, शु) श्व एवं शुद्धरव ८१ 


वाद को माननेवाले कितने ही लोग समार में फेंमते रहते हैं कि पाप लगने के तोन 
स्थान है--स्वयं करने से, दूसरे से कराने से, दूसरो के कायं का अनुमोदन करने से । 
परन्तु यदि हृदय पाप-मुक्त हो तो इन तीनो के करने पर भी निर्वाण अवध्य मिले । 
यह वाद »ज्ञान है, मन स पाप की पाप समझते हुए जो दंष करता है, उसे निद'ष 
नही माना जा सकता, क्योंकि वह सयम ५ वासना-निग्रह ) में /शबिल है। परन्तु 
भ गासक्त, लोग उक्त बाते मानकर पाप मे पड़े हु ।' 


चात्य आचारदर्शन में भी यखवादी दाशनिक कर्म को पैलथ्रति के आपार 
पर उनवी शुभाशुभता का *हण्चय करते है, जब 9$ि माटिन्य कर्मप्रस्क पर उनको 
शुशआाशुभता का निश्चय करता ह। जन दर्शन के अनुसार इन दोनों पष््चात्य 
विचारणाओं में अपूर्ण साथ ह-- एक का आधार लोकदष्टि है तथा दूसरी का आधार 
परमार्थन'प्ट या शुद्धदप्टि 6। एक व्यावहारिक सत्य हैं और दूसरा पारमाविक 
सत्य । नै तकता व्यवहार से परमार्थ को ओर प्रयाण है, अतः उसमे दोनो का हूँ 
मृन्य है । 
कर्ता के अभिप्राय को शुभागुभता के निण्य का आधार माने, या कर्म के समाज 
पर होनवाले परिणाम को, दानों स्थितियों में किस प्रकार का कर्म पुण्य-कर्म या उचित 
कर्म कहा जायेगा और किस प्रकार का कर्म पाप-कर्म या अनुतित कर्म कहा जायेगा, 
इम प्रइन पर विचार करना आवश्यक प्रतीत होता है । सामान्यतया भारतीय चिन्तन 
में पृषण्य पाप की विचारणा के सन्दर्भ मे सामाजिक दृष्टि हा प्रमुख हैं । जहाँ कर्म-अ३ 
का विवार व्यक्ति-सापेक्ष है, वढ़ाँ पण्य-्पाप का विचार गमाजन्सापेक्ष हे । जब ह% 
क्मं-अकर्म या कर्मबन्ध का विचार करत हैं, तो वेयक्तिक कर्म-प्रेरक या वेयक्तिक 
चेतना को विशुद्धता ( बीतरागता ) ही हमार निर्णय का आधार बनती है । लेकित 
जब हम पृण्य-पाप का विचार करत है तो समाजकल्याण या लोकहित ही हमारे 
निर्णय का आधार हाता है। वस्तुतः भारतीय विन्तन मे जीवनादण्ण ता शुभाशुभत्व की 
सामा स ऊपर उठना है । उस लन्‍्दर्भ मं वीतराग या अनासक्त जोवनदृष्टि का निर्माण 
हो कि का परम साध्य माना गया 6 आर वहीं कम के बच्चन या अवन्धन का 
आधार 7 । लेकिन गुभ आर अशभ दोनो में ही राग तो हाता ही है, राग के अभाव 
में ता कम शभाशुभ से ऊपर उठकर अतिनेतिक । घ॒ुद्ध ) हाोगा। शुभाशुभ कर्मों में 
प्रमुवता राग का उपस्थिति या अनुपस्थिति को नहीं, वरन्‌ उसका प्रशस्तता या अप्र- 
उस्तता का है । प्रशस्त-राग शुभ या पुण्यबन्ध का कारण माना गया है और अप्रशस्त- 
राग अशुन या पापदन्त् का कारण है। राग को प्रशस्तता उसमे द्वंप को कमी के 
आधार पर निभर करती हैं। थद्यपि राग और दट्वेप साथन्साधथ रहत हैं, यथापि 
जिस राग के साथ द्वप की मात्रा जितनी अल्प और मन्द होगी वह राग उतना प्रशस्त 


१, सुन्नकृतांग, १(१।२४-२५९, 


ह२ जेन फर्म सिद्धान्त । एक तुलनात्मक अध्ययन 


होगा और जिस राग के साथ द्वेप की मात्रा और तीब्रता जितनी अधिक होगो, राग 
उतना ही अप्रशस्त होगा । 

द्रपविज्ञीन राग या प्रशस्त राग ही निष्काम प्रेम कहा जाता है | उस प्रेम से परार्थ 
या परोपव्रारएकति वा दस होता है जो शभ का सृजन करता है। उसी से लछोक- 
मंगलकारी प्रवक्षयों के रूप में पृष्प-वर्म निस्सत होते है, जबकि टेपशक्त अप्रशस्त राग 
ही * णा को जन्म देकर रबाश-एक्ति छा बिकास करता है । उसमे अद्य 4, अमंगलवारी 
पापरर्म निम्सून जात हू । संक्षेप में जिस कर्म के पीछे प्रेम और परार्थ होता है बह 
पुण्य वर्म है आर जिसे कर्म के पे छे घृणा और स्वार्थ होता है बह पाप कर्म है । 

जैन आचारदर्दान पुण्य कर्मों के वर्गीकरण में जिन तथ्यों पर अधिक जोर देता है 
वे सभी समाज-मपेन्न है । वस्तुत: दभ-अथभ के वर्गीकरण में सामाजिक दृष्टि ही 
प्रधान है । भारतीय चिन्‍्तकों की दृष्टि में पण्य और पाप वी समग्र चिन्तना का सार 
निम्न कथन में समाया हुआ है. कि 'परोपबार पृण्य है और परपोडन पाप है ।” जैन 
विचा रको ने पुण्य-बन्ध के दान, सवा आदि जिन कारणों का उल्लेख किया है उनका 
प्रमुष सम्बन्ध सामाजिक करबाण या लोकनमगल से है। इसी प्रकार पाप के रूप में 
जिन तथ्यों का उन्लेख किया गया है वे सभी लोक-अमगलकारी तत्त्व हैं ।! इम प्रकार 
जहाँ तक शुभ-अशम या पण्प-पाप के वर्गीकरण का प्रइन दे, हमे सामाजिक सदर्भ में 
उसे देखना होगा; यद्यात बन्चत की दृष्टि स विचार करत समय कर्ता के आशय को 
भुठा!या नहीं जा सकता । 


९ ५, सामाजिक जोवन में आचरण के शुभत्व का आधार 


जप» 


यह सत्य है कि कर्म के शुभत्व और अशुभत्व का निर्णय अन्य प्राण्यों या 
समाज के प्रति किये गये व्यवहार अथवा दृष्टिकोण के सन्दर्भ में होता हैं। लेक्नि अन्य 
प्राणियों के प्रति हटमप्रा कन-सा व्यवहार या दृष्टिकोण शुभ क्ोगा और कौन-सा 
कद्यभ होगा हतका निर्णय से आधार पर किया जे ये? भारतोय चिन्तन ने इस सन्दर्भ 
में जो कसाती प्रदान का 7, वह यही है कि जैसाव्यवह र हम अपने लिए प्रतिकूड 
रामझत है बेस। आनरण दूमरे के प्रति नही करना ओर ज॑मा व्यवहार हमे अन्बुछ 
हैं बसा व्यवहार दूसरे के प्रतत करना यही "ुवाचरण हैं। इसक् विपरीत ज' व्यव्हार 
हमे अपने लिए प्रतिकूल लगता है द॑ंसा व्यवहार दूसरे के प्रति करना और जमा 
व्यवहार हमे अपने लिए अरृकूल लगता ह वसा व्यवहार दूसरो के प्रति नहीं करना 
अदुभाचरण है। भारतीय ऋषियों का यहा सदण है। संक्षेतर में सभी प्र णियो के 
प्रति आत्मवत्‌ दृष्टि ही व्यवहार के शुभत्व का प्रमाण हूँ । 


लेन दर्शन का दृष्टिकोण 
जैन दर्शन के अनुसार जिस व्यक्ति में संसार के सभी प्राणियों के प्रति आत्मवत्‌ 


१. देखिए-अठा रह पाप स्थान, प्रतिक्रमण सन्न . 


कसे का अशुभत्व, शुभत्व एवं शद्धत्व ४३ 


हु 


दृष्टि है, वही नैतिक कर्मो का सृष्टा है।' दशवेकालिवसृत्र में कहा गया है कि समस्त 
प्र णियों को जो अपने समान समझता है और जिसका सभा के प्रति सश्भाव ह वह 
पाप-कर्म का बन्ध नहीं बरता | स॒त्रवृताग के अनुसार भी धर्म-भर्शर्म (णुगाशमभन्व) 
के निर्णय में अपने समान दूथरे दा समझता चाहिए।? सभी को जीवित रने की 
इच्छा है । कोई भी मरना नहों चाहता | सभी को अपने प्राण प्रिय है । से नकल 
हैं और दुःख प्रतिकुल है। इनलिए बही आचरण श्रेष्ठ हे, जिसे द्वारा किगी भी प्राण 
का हनन नही हो ।९ 
बोद्ध दशन का दृष्टिकोण 

बोद्ध दर्शन में भी सर्वत्र भात्मग्त द '्ट को ही कर्म के घुभत्व वा अधार माना 
गया है । सुन्ननिपात में बुद्ध कहते है कि जंसा मैं हूँ बेस हो ये दूमरे प्राणी भी है और 
जमे ये दमसरे प्राणी है वैमा हो मै हें, इस प्रकार सभी को अपने समान सम्झरर किसी 
की हिसा या घात नहीं करना चाहिए । घम्मपद में भी यही कहा हैं कि सभी प्राणी 
दण्ड से डरते है, मृत्यु से सभी भय खाते हैं, सबको जीवन प्रिय है; अतः सबको अपने 
ममान समझकर न मारे और न मारते के प्ररणा करें। सुख चाहनवाले प्राणियों 
को अपने सुख की चाहसे जो दू ख देता हैं वह मरकर सुख नहीं पाता । लेकिन 
जो सुख चाहनेवाले प्राणियों का अपने सूख की चाह से दू ख नहीं देता बह मरकर 
सु्र को प्राप्त होता है ।' 
हिन्दू धमं का दृष्टिकोण 

मनुस्मुति, महाभारत तथा गोहा में भी हमे इसी दृष्ट्रधोण का समर्थन मिलता 
हैं। गीता में कहा गया है कि जो सुख और दृश्व सभी में दूसर प्राए्यों के प्रति 
आत्मवत्‌ दृष्टि रखकर व्यवत्वर बरताड वहीं परमयोगी है । महान रत में अनेक 
स्थानों पर इस विचार का समर्थन मिलता #। उममे कहां गया है कि सा अपने 
लिए चाहता है वैसा ही व्यवह्र दूनर के प्रति भी करे। स्थागनान, दुहनूःख, 
प्रिय-अप्रिय सभी में दूसरे को #पह्ीा अहण के समान मानकर व्यवहार बरना 


हि न ब्ब न न न न हे हे 
चाहिए। जां व्यक्ति दूसरे प्राणियों बे प्रति >पने जेसा व्यवहार बजस्ता दे बहा स्वगं 
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मह,भन शांति पर्ग, २५८२१. 
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४ जेन कं सिद्ध न्त ; एश तुलनात्मक अष्पयन 
के मो को प्रा करता है । जो व्णबहार स्वयं को प्रिय लगता है वैसा हो व्यवहार 
दूसरा के प्रति किया जाय । है यथ्रिप्ठिर, धर्म और अधर्म की ८हचान का यही 
लक्षण है ।* 

वाण्चा ये दृष्टिकोण 


एईबात्य चिस्तन में भी सोम जिझ जीवन में दृर्रों के प्रति व्यवह्वार करने का 
यह दे .काण स्वीकृत # कि जैसा व्यवहार तूम अपन लिए चाहने हो वैसा हो दूसरे 
के लिए बरा। काट ने भी कहा % कि केबल उसी निझ्म के अनमार काम करो 
जिस तुथ एक सावभ'म नियम बन जाने 4 ए5। उरत हो । मानवता, चाहे वह 
तुम्टार अन्दर हो या किसा अन्य बे, सदेंव साथ्य बनी रहे, साधन कभी न हो ।* 
काट के इस कदन वा आशय भी यही 7 कि नेतिक जीवन के सदभ में सभी को 
अपने समान मानकर व्यवरार करना चाहिए। 


५ ६. शुभ और अशुभ से शुद्ध को ओर 
जैन दष्टि कोण 


ज॑न बिचारणा में शुभ-अशुभ अथवा मंगर-अमगल की वास्तविकता स्वीकार 
की ग4 है। उन्तराध्ययनसूत्र के अनुसार तन्‍्व नो है जिनमें पुण्य और पाप स्वतत्र 
तन्‍्व हैं । तन्वा्थसत्रकार उमास्वाति ने ज!ब, अजीव, आख््रव, सवर, निर्जरा, बंध 
और माल ?े सात तच्ब गिताये है, इनमें एण्य और पाप को नहीं गिनाया है ।* लेकिन 
यह विवाद मटन्‍्व्रयृर्ग नहीं वधाकि जा परम्परा उन्हें स्वतत्र तत्व नहीं मानती है वह 
भी उतरी आखब तत्व के अस्तर्वत मान लेता ह। यद्यपि परण्य और पाप मात्र 
अब नहीं ह वरत उनका बच भो होता है और विपाक भी होता 7 । अतः आख्रव 
के घभाखब जोर अशुभाखत्र ये दो विभाग करने से काम नहां बनता, बल्कि बंध और 
विवक में भी दानदा भेद करते होगे। इसे कठिनाई से बचने के लिए ही पाप एवं 
पुण्य वी स्वतत्र तत्तों के रूप में गिन लिया गया है । 

फिर भी ज॑त विच' रणा निर्वाण-मार्ग के खाबक के लिए दोनो का हेय ओर त्याज्य 
मानता ह, क्योंझि दोनो हो बन्धन के कारण हैँ। वस्तुत नेतिक जीवन का पूणता 
धभागुन या एण्पन्पाप से ऊपर उठ जात में है। दाभ | पुण्य ) और अशुभ ( पाप ) 
का भेद जब तक बना रहता है, नेतिक पूणता नही आती। अद्युनभ पर पूर्ण विजय के 
साथ ही ब्यक्ति शुभ ( पुण्य ) से नो ऊपर उठकर शुद्ध दशा में स्थित हा जाता हैं। 
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कर्म का अशुभत्व, शुभत्व एवं शद्ध त्व ४५ 


ऋषिभासित सत्र में ऋषि कहता है, पूर्वकृत पुण्य और पाप समार सतत के 
मूल हैं।' आचार कुन्दकुन्द पृण्य-पाप दोनों को बन्धन का कारण कहकर दोनों के 
बन्धकत्व का अन्तर भी स्पष्ट कर देते हैं। समयसार में वे कहते हैं कि अशभ कर्म पाप 
( कुशील ) और शुभ कर्म पृण्य ( सुशील ) कहे जाते हैं, फिर भी पण्य कर्म संसार 
( बन्चन ) का कारण है जिस प्रकार स्वर्ण की बेड़ी भी लौह-बेडी के गमान ही 
ब्यक्ति को बन्चन में रखती है, उमी प्रकार जीवकृत सभी शभाशुभ वर्म भी बन्धन के 
कारण है ।' फिर भी आचार्य पण्प को स्वर्ण-बेडी कहकर उसकी पाय से किश्विन श्रेष्ठता 
सिद्ध कर देते है | आचार्य अमृतवन्द्र का कहना है कि पारमाधिक दृष्टि से पृण्य और 
पाप दोनों में श्रेद नहीं क्रिया जा सकता, क्‍योंकि अन्ततोगत्वा दोनों ही बन्धन है ।5 
यही बात पं० जयचन्द्रजी भी कहते है -- 


पुष्य पाप दोऊ करम, बंधरूप दुई माति। 
हाड़ आत्मा जिन लह्ों, >म चरन हित जानि।॥।ं 

जैनाचार्यों ने पुण्य को निर्वाण की दृष्टि से हेय मानते हुए भी झसे निर्दाण का 
सहायक तत्त्व स्वीकार किया है। निर्वाण प्राप्त करने के लि 7 अन्ततोगत्वा एण्प को 
त्यागना ही होता है, फिर भी वह निर्वाण में ठीक उसी प्रकार सहायक है जैसे सावन 
शस्त्र के मेल को माफ करने में महात्रक है । शद्ध वस्त्र के लिए 
अनावश्यक हैं उसे भी अलग करना होता है, वैसे हो निर्वाणया श॒द्धाग्म-दशा में पण्य 
का होना भी अनावश्यक है, उस भी छोडना होता है। जिस प्रकार साबन मेल को 
दूर करता हैं और मेल छटने पर स्वयं अलग हो जाता है, बैसे ही पण्य भी पापछूप 
मल को अलग करने मे सहायक होता है 


श, 


साबुन का लगा होना 


और उसके अलग हो जाने पर रवयं भी 
मलग हो जाता है | अतः व्यक्ति जब्र अशुभ ( पाप ) कर्म से ऊपर उठ जाता #, तब 


उसका शुभ कर्म भी शुद्ध कर्म बन जाता है । ट्रेप पर पूर्ण विजय पा जाने पर राग भो 
नहीं रहता है, अतः राग-हप के अभाव में उसमें जो कर्म निम्सत होते है, वे शद्भ 
( ईर्यापथिक ) होते है । 


पृण्प ( शभ ) कर्म के सम्बन्ध में एक महन्वपर्ण तथ्य यह है कि पण्योपार्जन की 
उपयंक्त क्रियाएं जब अना एन्तभाव से की जाती है, तो वे शभ बन्ध का कारण न होकर 
कर्मक्षय ( सवर और निर्जरा ) का कारण बन जाती हैं। इसी प्रकार मंतर और 
निर्जरा के कारण संयम और तप जब आसक्तमाव या फलाकाक्षा ( निदान अर्थात उनके 
प्रतिफल के रूप में किसी निश्चित फूल की कामना करना ) से यक्त होते है, तो वे कर्म 
क्षय अथवा निर्वाग का कारण न होकर बन्चन का ही कारण बनते हैं, चाहे वह सुखद 


१ इमिभा सर्य॑ सुत्त, ६२. 
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३. प्रवचनसार॒टाका, १।७२ 
४ समयसारटंका, १० २०७. 


४६ जेन कम सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्ययन 


फल के रूप मे क्यों न हो। जनाचार्दर्शन में राग-ट्ेष से रहित होकर किया गया 
शुद्ध काय ही मोक्ष या निर्वाण का कारण माना गया है और आसन्तिपूवंक किया गया 
शुभ कार्य भी बन्बत का कारण माना गया है | यहाँ पर गीता का अनासकत कर्म-योग 
जैन दशन के अत्यन्त समीप आ जाता है। जन दान के अनुसार आन्मा का लक्ष्य 
अध्भ वर्ग मे शुभ कर्म की और शभ से ० द्धरझर्श ( बीतराग दक्षा ) को प्राप्ति है । 
आत्मा का शद्घोपयाग ही जैन नैतिकता का अन्तिम राब्य है । 
बोद्ध द६कफोण 

क्रौद्ध दर्शन भी जन दर्शन के समान नैतिक साथना को अन्तिम अवस्था में पण्य 
और पाप दोनो से ऊपर उठने की बात कड़ता है और इस प्रकार बढ़ भी समान विचारों 
वे प्रतिणादन करता है । भगवान्‌ बद्ध सुन्ननिपात में कहने हैं कि जो प्रण्य और प!प 
को दर वर धात | सम ) हो गया है इश छोझ आर पर्लाक | के यथार्थ स्वरूप ) को 
जान बर | बर्म | रज रहित हो गया ८, जा जन्ग-मरण से पर हो गया है, वह श्रमण 
रिथिर, सिशितात्मा | लल्‍ूता । कहलाता /। संरिय ' रिब्राजक द्वारा बद्ध-बदना में यही 
बात दो रायी गया ८ । वह बद्ध ते प्रति कहता #, जिस प्रकार सुन्दर पुण्डरीक 
कमल पानी में लिप्त नहीं होता, उसी प्रकार आप पण्य और पाप दोनों में लिप्त नहीं 
होते । इस प्रकार कषद्ध दशन का भी अन्तिम ल्य शुभ भार अशुभ से ऊपर उठना हूँ। 
गोता का दृष्टिकोण 

गीतावार ने भी यह सवेत जिया है कि मक्ति के लिए शुभाशन दोनों प्रकार के 
कर्मफलों से मुक्त होना आवश्यक हैं। श्रीव्रषण कहने है, है अर्जन, तू जो भी कर्म 
करता है, जो कुछ खाता है, जो कुछ हवन बरत है, जो कुछ दान देता है जथवा तप 
करत है गह सभी दगभाशन वर्ग मे अत वर दे अर्थात उनके प्रति किसी प्रकार 
फो आमन्त या ब॒त्‌ त्वभाव मत रख । दस प्रवार सन्यासनयाग से रक्त टोने पर 
तू शभागभ फल देनेवाले कर्म-बन्धन से छट जायेगा और मुसे प्राप्त होवेगा ।/ गीता- 
कार स्पष्ट वरता है कि दाभ और अशभ दोनो ही दर्म बन्धन हैं ओर मक्ति के लिए 
उनमे ऊपर उठना आवश्यक है। बद्धिमास मनप्य इभ और अदशभ या पण्य और पाप 
दोनों को त्याग दता है ।* सच्चे भक्त का लक्षण बताने हुए कहा गया है कि जो शुभ 
और अग्भ दोनो का परित्याग कर चक्ा है अर्थात्‌ जो दोनों से ऊपर उठ चुका हैं 
वह भक्तिदक्त पुरुष मसले प्रिय हैं । डा० राधाकृष्णन ने गं'ता के परिचय'त्मक निबन्ध 
में भी इसी धारणा को प्रस्तुत किया । थे आवाय॑ कन्दकुन्द के साथ सम-वर होकर 


१. सुत्त नपास, ३२।!११, 
२. वही, ३२।३८. 

३, गीता, ६२८. 

४. वहो, २४०. 

५ वही, १२१६. 
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कहते हैँ, त्राहें हम अच्छो इच्छाओं के बन्धन में बंधे हों या बरो इच्छाओं के, बन्धन 
तो दान हो हैं। इमसे क्‍या अन्तर पड़ता है कि जिन जजारों में हम बंधे हैं वे सोने 
की दे या लोहे की ।' ज॑त दर्शन के समान गीता भी यही कहती हैं कि जब पुण्य 
कर्मों के सम्पादन द्वारा पाप कर्मों का क्षय कर दिया जाता है, तब वह परुष र'ग-द्वेष 
के इन्द्र मे मुक्त होकर दृढ़ निश्चयपूर्वक मेरी भक्ति करता हे ।* इस प्रकार गीता भी 
नंत्रिक जावन के लिए अशुभ से शुभ कर्म की ओर और शुभ कम से शुद्ध था निष्काम 
बर्म का ओर बढ़ने का सकेत देतो है। गीता का अन्तिम लक्ष्य भी शुभाशुभ भे ऊपर 
निक्राप जीवन-दृ ८ट का निर्माण है । 

पात्चा य दृष्टिकोण 


अनेक पाइचात्य विचारकों ने नेलिकि जीवन की पूर्णता के लिए गभाशभ भे परे 
जाना आवहयक माना है। ब्रेडे का कहना है कि नेतिकता हमे शुभारभ से परे ले 
जाती है | नेतिक जीवन के क्षेत्र मे शभ और अद्यभ का विरोध बना रहना है लेबिन 
आत्म-पूर्णता की अवस्था में यहू विरोव नहीं रहना चाहिए। अतः पूर्ण आत्म- 
ग़ाप्त त्कार के लिए हमें सेतिकता ( शुभ शुभ ) के क्षेत्र से उपर उठना होगा । ब्रे:ले 
ने नतता के ख्षेत्र से ऊपर धर्म ( आध्यात्म ) का क्षत्र माना है। उसके अनुगार, 
नेतिकता का अन्त धर्म में होता है, जहाँ स्यक्ति दभाशभ के द्वंद़् से ऊपर उठकर 
धग्वर से तदात्म्य स्थापित कर लेता हैं। वे लिखते हें कि अन्त में हम ऐसे स्थान 
पर पहुँच जाते है, जहां प्रक्रिया का अन्त होता है, यद्यपि सर्वोत्तम ब्रिया सर्वप्रथम यहाँ 
गे ही 3स्म्व होता है । यहाँ पर हमारी न॑तिवता ईवइ्वर से तादान्म्य में चरम अवस्था 
में फॉटित होती है और सर्वत्र हम उस अमर प्रेम को देखते हैं, जो गर्दे4 विरोधाभास 
पर विव्ाानित होता है. विन्‍तु जिसमे विरोधाभास का सदा के लिए अन्न हा जाता है ।४े 


ब्रेटके ने नेतितता और धर्म मे जो भेद किया, बेगा ही भेद भारतोय दशनो ने 
व्यावहारिक नेतिकता और पासमाथिक नेतिकता में किया हैं। व्यावहारिक नैतिकता 
का क्षेत्र गभाशभ का क्षेत्र है । यहाँ आचरण की दृष्टि समाज-सापक्ष होती है और 
लोक-मगल हो उमका साध्य है। पारमाथिक नैतिकता का क्षेत्र शुद्ध चेतना ( अनामक्त 
या बीतराग जावन दृष्टि है, यह व्यक्ति-्सापेक्ष है । व्यक्ति का बन्चन से बचाकर 
मुक्ति की ओर ले ज'ना ही इसका अन्तिम साध्य है । 
९ ७, शुद्ध कर्म ( अकम ) 

ठद्ध कम वह जोवन-व्यवहार है जिसमे क्रियाएँ राग्ठेंष से रहित होती है तथा 
जो आत्मा को बन्धन में नहीं डालती । अबन्धक कर्म ही शुद्धकर् है। जैन, बौद्ध और 


ह भगवदगाता (२० ), ४० ५४5१. 
२ गंत, ७।२८. 

३, ए थकल स्टडी जे, पृ० ३१४. 

४, वही, १० ३४२. 
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गीता के अ!चारदर्शन इम प्रइन पर गहराई से विचार करते है कि आचरण ( क्रिया ) 
एवं बन्धन में क्‍या सम्बन्ध है ? क्‍या 'कर्मणा बध्यते जन्तुः: की उक्ति सर्वाशतः सत्य 
हैं? जैन, बोद्ध एवं गीता के आचारदर्शनों में यह उक्ति कि कर्म से प्राणी बन्धन में 
क्षाता है! निरपक्ष मन्‍य नहीं है । एक तो कर्म या क्रिया के सभी रूप बन्धन की दृष्टि 
से समान नही है फिर यह भी बम्भव है कि आचरण एवं क्रिया के हेते हुए भी १ई 
बन्धन नहीं हो । लेकिन यह निर्णय कर पाना कि बन्धक कर्म क्‍या है और अबन्धक 
कर्म क्‍या हैं, अत्यन्त कठिन है । गीता कहती है कि कर्म ( बन्धक कर्म ) क्‍या हैं और 
अकर्म ( अबंधक कर्म ) क्या है, इसके विधय में विद्रान भी मोहित हो जाते हैं ।! कर्म 
के यथार्थ स्वर्प के ज्ञान का विषय अत्यन्त गहन है। यह कर्म-समीक्षा का विषय 
अत्यन्त गहन और दृष्कर क्यों है, इस प्रइम का उत्तर हमें जैनागम सूत्रकताग में भी 
मिलता है | उममें कहा गया है कि कर्म, क्रिया या आचरण समान होने पर भी बन्धन 
की दृष्टिसे वे भिन्न-भिन्न प्रकृति के हो सकते है। मात्र आचरण, कर्म या पृरुषार्थ को 
देखकर यह निर्णय देना सम्भव नही कि वह नेतिक दृष्टि से किस प्रकार का है । ज्ञानी 
ओऔर अज्ञानी दोनों ही समान वीरता को दिखाते हुए ( अर्थात्‌ समानरूप से कर्स करते 
हुए ) भी अधूरे ज्ञानो और सर्वथा भज्ञानी का, चाहें जितना पराक्रम ( परषर्"ण्य ) हो, 
पर वह यशद्ध हैं और कर्म-बन्धन का कारण है, परन्तु ज्ञान एव बोध सहित मनुष्य 
का पराक्रम शद्ध है और उसे उसका कुछ फड नहीं भोगना पड़ता । योग्य रीति से 
किया हआ तप भी यदि कीतति को इच्छा से किया गया हो तो शुद्ध नही होता।'* 
बन्धन की दृष्टि से कर्म का विचार उसके बाह्य स्वरूप के आधार पर ही नहीं किया 
जा सकता, उममे कर्ता का प्रयोजन, कर्ता का विवेक एवं देशकालगत परिथ्थितियाँ 
भी महत्वपूर्ण है मौर बर्मों का ऐसा सर्वासपूर्ण विचार करने में विद्वत्‌ वर्ग भी कठिनाई 
में पड जाता है। कर्म में कर्ता के प्रयोजन को, जो कि एक आन्तरिक तथ्य है, जान 
व्‌ ना सरज नहीं होता । 

लेतिन, कर्ता वे लिए जो कि अपनी मनोदशा का ज्ञाता भी है, यह अवश्य क है 
हि कर्म ओर अर्र्म का यथ'थ स्वरूप समझे, क्योंकि उसके अभाव में मक्ति सम्भव नहीं 
है | कृण अजुन से बहते है कि मै तुझे कर्म के उसे रहस्य को ब्ताऊँगा जिम जानकर 
तू मुक्त ह जायेगा । नेतिक विकास के लिए बधक और अबंजक कर्म के यथार्थ 
स्वरूप को जानना आवह्यक है । बंधन वी दृष्टि से कर्म के यथार्थ स्वरूप के 
सम्बन्ध में जैन, बौद्ध तथा गीता के आचारदद्नों का दृष्टिकोण निम्नानुसार है । 


€ ८. जैन दह्शन में कमं-अकम विचार 
कर्म के यथार्थ स्वरूप को समझने के लिए उसपर दो दृष्टियों से विचार किया 
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जा सकता है । (१) उनकी बन्धनात्मक शक्ति के आधार पर और (२ उसड्डी शआा- 
दइभता के आवार पर । बन्धनात्मक शक्ति के आधार पर विचार करने पर हम पाते है 
है कि कुछ कर्म बन्धन में डालते हैं, और कुछ कर्म बन्धन में नहीं डालते है। बन्धक 
कर्मों को कम और अबन्धक कमो को अक्र्म॑ कहा जाता हैं। जैन दर्शन मे वर्म और 
अकर्म के ययार्थ स्वरूप का विवेचन हमें रार्वप्रथम आचारांग एवं सूत्रकृताग में पिलता 
है । सूत्रकृतांग में कहा गया हैं कि कुछ कर्म को वीर्य ( पुरुषार्थ ) कहने है, कुछ अकर्म 
को वीय॑ ( पुरुषार्थ ) कहते हैं ।' इसका तात्यर्य यह है कि कुछ विचारकों की दृष्टि 
में सक्रियता ही पृरषार्थ या नंतिकता है जब्रक्ति दूमरे विनारकों की दृष्टि मे निष्झयता 
ही पुरुषार्थ या नंतिकता है । इस सम्बन्ध में महावीर अपने दृष्टिकोण को प्रस्तुत बरते 
हुए यह स्पष्ट करने का प्रयास करते हैं कि कर्म का अर्थ शरोरादि की चेष्टा एवं 
अकरमं का अर्थ शरीरादि की चेष्टा का अभाव' ऐसा नहीं मानना चाहिए | वे अ यन्त 
सीमित शब्दों में कहते है कि प्रमाद कर्म है, अप्रमाद अकर्म है। ऐसा कहकर 
महात्रीर यह स्पष्ट कर देते हैँ कि अकर्म निष्क्रिता नहीं, वह तो सतत जागरूकता 
हैं । अउ्मत्त अवस्था या आत्म-जागृति की दशा में क्रियाशीलता भी अकमं हो जाती 
है जब्रकि प्रमत्त दशा या आत्म-जागृति के अभाव में निष्क्रियता भी कर्म ( बन्धन ) बन 
जाती है। वस्तुतः किसी क्रिया का बन्वकत्व मात्र क्रिया के घटित होने में नहीं, वरन्‌ 
उमके पीछे रहे हुए कष य-भावों एवं राग-हढेंष की स्थिति पर निर्भर है। ज॑न दशन 
के अनुमार, राग-द्वेप एवं क्षाय ( जो कि आत्मा की प्रमत्त दशा है ) ही किसी 
क्रिया को कम बना देते है जबकि कपाय एवं आमसक्ति से रहित होकर विय हुआ 
कर्म अकर्म बन जाता है। महावीर ने स्पष्ट रत से कहा हे कि जो आख्रव या तन्धन- 
कारक क्रियाएँ हैं वे ही अनामक्ति एवं विवेक्र से समन्वित होकर मुक्ति के साधन बन 
जाती हैं।' इ प्रकार जैन विचारणा में कम और अकर्म अपने बाह्य स्वरूप की 
अपेक्षा कर्ता वे विवेक और मनोवत्ति पर निर्भर होते है। जैन दर्शन में बन्शन की 
दृष्टि से क्रियाओं को दो भागों में बॉँटा गया है--(१) ईर्यापदिक क्रिप्राएँ ( अकर्म ) 
और (२) साम्परायिक क्रियाएँ ( कर्म )। ईर्यापथिक क्रिय्राएँ निष्काम वीतरागदप्टि- 
गम्ह्न्त व्यक्ति वी क्रिया है जो बन्धनकारक नहीं है और साम्परायिक्त क्रियाएँ 
आमक्त व्यक्ति की क्रियाएँ हैं जो बन्धनकारक है | सद्व में वे समरत क्रियाएं जो 
आख्रव एवं ४नध की कारण है, कम है और वे गमस्त क्रियाएं जो संबर एवं निर्जेरा 
बी हेत है, अकर्म हैं | ज॑न दृष्टि में अकर्म या ईर्यापथिक क म॑ं का अर्थ है-- राग हप एव 
म'ह् रहित होकर मात्र कर्तव्य अथवा घरीर-निर्वाह के लिए किया जानवाला कर्म । 
और कर्म दा अर्थ है राग-द्रेंप एवं मोहमहित क्रियाएं । जन दर्घन के अनसार जो क्रिया 
या व्यापार राग-5प और मोह से यक्त होता है वह बन्चन में डालता है इसलिए बह 
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कर्म है और जो क्रियानग्यापार राग-हैष और मोह से रहित होकर कर्तव्य या शरीर- 
निर्वाह के लिए किया जाता है, वह बन्धन का कारण नहीं हैं अतः: अकर्म है । जिन्हें 
जैन दर्शन में ईर्यापथिक क्रियाएँ या अकर्म कहा गया है उन्हें बौद्ध परम्परा अनुपचित 
अव्यक्त या अकृष्ण-अशक्ल कर्म कहती है और जिन्हें जेन-परम्परा साम्परायिक क्रियाएं 
या कर्म कहता है, उन्हें बोद्ध परम्परा उपचित कर्म या कृष्ण-शुक्ल कर्म कहती है । 
इस सम्बन्ध में विस्तार से विचार करना आवश्यक है | 


६९ बोद्ध दशन में कमं-अकर्म का विचार 


बौद्ध विचारणा में भी कर्म और उनके फल देने की योग्यता के प्रइन को लेकर 
महाकरम विभंग में विचार किया गया हूँ ।' बौद्ध दर्शन का प्रमुख प्रघन यह है कि कौन 
से बर्म उत्चित होते है । कर्म के उपचित होने का तात्पर्य संचित होकर फल देने की 
क्षमता के योग्य होने से है| बोद्ध परम्परा का उपचित कर्म जैन परम्परा के विपाकोदयी 
कर्म से ओर बांद्धपरम्परा का अनुपब्ति-कर्म जैनपरम्परा के प्रदेशोदयीकर्म ( ईर्या- 
पशथिक कर्म ) से तु्तीय है। महाकमंविभंग में कर्म को कृत्यता और उपचितता के 
सम्बन्ध को लेकर कर्म का एक चतुविध वर्गकिरण प्रस्तृत किया गया है । 

९, वे कर्म जो कृत ( शम्पादित ) नहों हैं लेड्नि उपधित ( फल प्रदाता ) हैं-- 
वागनाओं के तीब्र आवेग से प्रेरित होकर ऊझिये गये ऐस कर्म-संक्रल्प जा कार्यरूप में 
परिणत नहीं हो पाये, इस वर्ग मे आते हैं| जैनय किसी व्यक्ति ने क्राध या द्वेष के 
बशीभत होकर किसी को मारन का सकलल्‍प किया हो, लेकिन वह उसे मारने कौ क्रिया 
को सम्पादित न कर सका ही । 

२. वे कम जो कृत भो हैं और उपचित हैं-- वे समस्त ऐच्छिक कर्म जिनको संकल्प- 
पृ्वक शम्पादित किग्रा गया है, इस कोटि में अते हैं। अकृत उपचित कर्म और कृत 
उपचित कम दोनों गुन और अशुभ हो सकते हूँ । 

ये कम जो कृत हैं लेक उपचित नहों हैँ--अभिधर्मकोष के अनुसार निम्न 
कर्म कृत ह'ने पर उपचित नहीं होते हैँ अर्थात अपना फल नहीं देते हैं -- 

( श्र ) वे कर्म जिन्हें सक ल्पपूर्वक नहीं किया गया है, अर्थात्‌ जो सचिन्त्य नहीं है 
उपचित न होते है । 

( ब ) वे वर्म जो सबिन्त्य होते हुए भी सहमसाकृत है, उपचित नहीं होते है । 
रृझहें हम आकस्मिक कर्म कह सकते हैं। आधुनिक मनोविज्ञान में इन्हें विचारप्रेरित कर्म 
( आइडियो गो?र एक्टीविटी ) कहा जा सकता है । 

( से ) भ्रान्तिवश +िया गया कर्म भी उपचित नहीं होता । 

( द , कर्म के करने के पशच तू यदि अनुताप या ग्लानि हो, तो उस पाप का 
प्रकाशन करके पाप-विरति का ब्रत लेने से वह कृतकर्म उपचित नहीं होता । 





१, देखें ढेन्द्रलपमेन्ट आफ मॉरल फिलासफी श्न ₹ ढया, १० १६८-१७४, 
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( ई ) शुभ का अभ्यास करने से तथा आश्रय बल से ( बुद़ादि के शरणागत हो 
जाने से ) भी पापकर्म उपचित नही होता । 

४. वे कर्म थो कृत भी नहीं हें ओर उपधित भी नहीं हैं--स्वप्नावस्था में किये गये 
कर्म इमी प्रकार के होते है । 

इम प्रकार प्रथम दो वर्गो के कर्म प्राणी को बन्धन में डालते है और अन्तिम 
दो प्रबार के कर्म प्राणी को बन्धन में नही डालते । 


बौद्ध आचारदर्शन में भी राग-द्रेष और मोह से यक्त होने पर ही बर्म को बन्धन- 
कारक माना जाता है और राग-ठेष और मोह से रहित कर्म को बन्धनकारक नहीं 
माना जाता | बौद्धदर्शन राग-ठेपष और मोह रहित अहत्‌ के क्रिया-व्यापार को बन्धन- 
कारक नहीं मानता है, ऐसे वर्मो को अक्ृण-अशुक्ल या अव्यक्त कर्म भी कहा गया है । 


६ १०, गीता में कमं-अकर्म का स्वरूप 

गीता भी इस सम्बन्ध में गहराई से विचार करती हैं कि कौन-सा वर्म बन्धन- 
कारक और कौन-सा कर्म बन्धनकारक नहीं है । गोता के अनुसार बम तीन प्रकार के 
है--( १ ) कर्म, ( २ ) विकर्ग, (३ ) अबररभ। गीता के अनुमार कर्म और विकर्म 
बन्धनकः रक हैं और अकर्म बन्धनकारक नहीं है । 

१. कमं--फट को इच्छा से जो दभ वर्ग विये जाते है, उसका नाम कर्म है । 

०, विकर्म-ममस्त अद्यन वर्म जो बासनाओं की पूति के लिए जिये जाते हैं, 
उन्हें विकर्म कहा गया है। साथ ही फल की इच्छा एवं अद्वभ भावना से जो दान, तप, 
मवा आदि शुभ कर्म किये जाते है, वे भी विकर्म कहलाते हैं । गीता में कहा गया, है, जो 
तप मदतापूबंक हठ से मन बागी, शरीर को पीड़ासहित अथवा दुसरे का अनिष्ट करने 
के विचार से किया जाता हे वह तामस कहा जता हैँ ।' साधारणतया मन, वाणी एवं 
शरीर मे होनेबाले हिसा, असत्य, चोरी आदि निषिद्ध कर्म मात्र ही वित्रम॑ समझे जाते 
है, परन्तु बाह्य रूप से वित्रम॑ प्रतीत होनेवाले कर्म भी कभी कर्ता की भावनानुसमार 
कर्म या अकर्म के रूप में बदल जाते है । आसक्ति और अहंकार से रहित होकर शुद्ध 
भाव एवं मात्र वर्तव्य-्बुद्धि से जिये जानेवाले कर्म ( जो बाह्यतः विकर्म प्रतीत होते है ) 
थी फटोत्पादक ने होने में अकर्म हो है ।* 

३. अकप्त--फलसक्तिर हित हो अपना कर्तव्य समझकर जो भी कर्म किया जाता 
है उस कम का नाम अब मे है । गीता के अनुसार, परमात्मा में अभिन्‍न भाव से स्थित 
होकर कर्तापन के अभिमान से रहित पम्प द्वारा जो कम किया जाता है, वह मुक्ति के 
अतिरिक्त अन्य फल नहीं देनेवाला होने मे अकर्म ही है । * ह 


१. गं ता, १७ १६, 
२, वहां, १८।१७, 
३. वही, ३।१०, 
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६ ११. अकर्म को अर्थ-विवक्षा पर तुलतात्मक दृष्टि से विचार 


जैन, बौद्ध और गीता 3 आचारदर्धन क्रियरा-ब्यापार को बन्श्कत्व दी दृष्टि से दो 
भागों में बाँट देते है--१. बन्धक कर्म और २, अबन्धक कर्म । अबन्धक क्रिया-व्यापार 
को जैन दर्शन में जक्म या टयवियित कर्म बौद्धदर्शन में अकृष्ण-अशुक्ल कम या अव्यक्त 
कम तथा गीता में अक्षम कहा गया है | सभी समालोच्य आचारदर्शनो की दृष्टि में अकर्म 
करम-अभाव नहीं # | जैन विचारणा वे अनसार वर्म-प्रव् ति के उदय को समझकर, बिना 
राग-/्ीप वे जा वर्म होता हैं वह अकरम ह &। मन, वाणी, शरीर की क्रिया के अभाव 
का नाम ही कर्म नहीं है। गीता के अनसार, व्यक्ति की मनोदशा के आधार पर क्रिया 
न करनेवाले व्यक्तियों का क्रियात्याग व्प अकर्म भी कर्म बन सकता है और क्रिया- 
शील व्यक्तियों का कम भी अक्म बन सकता है। गोता बहती है, कर्मेन्द्रयों की सब 
क्रियाओं को त्याग क्रिपरार हित पृरष ( जो अपने को सम्पूर्ण क्रियाओं का त्यागी सम- 
झता है ) वें द्वारा प्रकट रूप से कोर्ट काम होता हआ न दीखते पर भी त्याग का 
अभिमान या जाग्रह रहने वे कारण उसमे वह त्यागरूप कर्म होता है। उसका बह 
त्याग का अभिमान या आग्रह अवर्म को भी कर्म बना देता है।' इसी प्रकार वर्तव्य 
प्राप्त होने पर भय या स्पाथवच्च कर्तव्य-क्ष्म से मुंह माइना, विहित कर्मोजा त्याग 
कर देना आदि म भी कम नहीं होते, परन्तु इस दशा में भी भय या रागभाव अकर्म 
को भी वर्म बना दता है। अनामन्त व॒त्ति और कतंव्य दृष्टि मे जो वर्म जिया जाता 
है, वह वर्म राग-द्वेप वे अनाव वे बारण अवर्म बन जाता हैं। उपयंक्त विवेचन से 
स्पट है कि वर्म ओर अवरम वा निर्णय बेवल शारीरिक क्रियाशीलता या निष्क्रियता 
से नही ह'ता। वर्ता > भावों के अनमार ही कमा का स्वरूप बनता है। इस रहस्य 
को सम्यक्रूपण जाननवा 5 हो गीताकार वो दृष्ट में मनुष्यों मे बु&्िमान्‌ यागी है । 
सभी वि च्ये आचारदशनों मे कर्म अक्म विचार म वासना, इच्छा या कतत्वभाव 
ही प्रमव तत््व माना गया 7। यरि कम व सम्पादन में बासना, इच्छा या बर्तत्व- 
बुद्धि का भाव नहा # ता वह कम बन्पनत्रार, नहां होता। दूसरे शब्दों में दन्धन की 
दृष्टिस वह बर्म अम्म दन जावा ह बर क्रिया अक्रिया हो जाती ढ़ । वस्तुत कर्म- 
अवम विचार म क्रिय प्रमख तन्‍्द नहीं: प्रमुख तत्त्य 7 वर्तावा चेतन पक्ष । यदि 
चेतना जागुत हैं अपना 9 द्ध ट, इामना-नन्‍्य % यब व दृष्टिन्मम्धन्न हैं, तो 
फिर क्रिया का «प रटझय 5 विता मत्प नहीं रखता | आचारय॑ पृज्यपाद बहन है जो 
आत्प-तत्त्व में स्थिर ” वह बोडते हुए भो नहीं बोलता है, चलत हुए भी नहीं चलता 
है, देखते हुए भा नहीं दखता हू ।* अच्यर्य अमतचन्द्र का कथन हैं, रागादि ( भावों ) 
१.गत, ३६. 
२ वह , १5।०. 
३ बदी, ४। ८. 
४. इष्टोपदेश, ४१. 


कं का अशुभत्व, शुमत्व एवं शुद्धर्व ५३ 


से मुक्त व्यक्ति के द्वारा आचरण करते हुए यदि हिसा ( प्रागघात ) हो जाये तो वह 
हिंसा नहीं हैं" अर्थात्‌ टिसा और अधहिसा पाप और पण्य मात्र बाह्य-परिणामों पर निर्भर 
नहीं होते, वरन्‌ उममे कर्ता वो ।चत्तवत्ति ही प्रमुख है । उत्तराध्ययनसृत्र में भी स्पष्ट 
कटा गया है, भावों से विरक्त जब शोवरहित हो जाता है, वह कमल-पत्र की तरह 
ससार में रहते हुए भी लिप्त नही होता । गीताकार भी इसी विचार-एष्टि जो प्रस्तुत 
करते हुए कहता है--जिसने कर्म-फलासक्ति का त्याग कर दिया है, जो वागनाएन्‍्ग होने 
के कारण सर्देव ही आकाक्षारटित है और आत्मतत्त्व में स्थिर होने सारण आरबन- 
रह्ति हे क्रियाओं को करते हुए भी कुछ नहीं करता गीता का अक म॑ जन" 
दर्शन के गवर और निर्जरा में भी तुलनीय है । जैन दर्शन में संवर एवं निर्जरा के हेतु 
किया जानेवाला समस्त क्रिया-व्यापार मोक्ष का हेतु होने गो अक्मम ही माना गया 
है । हमी प्रकार गीता में भी पलाकाक्षा से रहित होकर ईश्वरोय आदेश के पालनार्थ 
जो नियत कर्म किया जाता है, वह अकर्म हो माना गया है। दोनों मे जो विचार- 
साम्प है, वह तुलनात्मक अध्ययन करनेवाले के लिए काफी महत्त्वपूर्ण हे। गीता और 
जैनागम आचाराग में मिलने वाला निम्न विचार-साम्य भी विशेष रूप से द्रष्टव्य है । 
आचारागसूत्र में कहा गया है, अग्रकर्म और मल कर्म के भेदों में विवेक रखकर हो 
कम कर । ऐमे कर्मों का कर्ता होने पर भी वह साधक निष्कर्म ही कहां जाता हैं। 
निष्कर्मता के जोवन में उपाधियों का आधक्‍्य नही होता, लौकिक़ प्रदर्शन नहीं होता । 
उगका घरीर मात्र योगक्षेम ( शारीरिक क्रियाओं ) का वाहक होता है ।* गीता 
कहती है--आत्मविजेता, इन्द्रियजित्‌ सभी प्राणियों के प्रति शमभाव रखनेवाला व्यक्ति 
कम वा वर्ता होने पर निष्स्म कहा जाता है । वह कम से लिप नहीं होता। जो 
फलासक्ति से मऊ छोक र कर्म करता है, वह नैप्ठिक शान्ति प्राम तरता है । लेत्रिन जो 
फडामक्ति से बेचा हज है, बह कुछ नहीं करता हुआ भो कम-दन्धचन से बंध जाता 
है। गीता का उप्क्त कथन सत्कृलांग के इस कथन से भी वाका लिवेटता रखता 
ट्रे--मिथ्यादष्टि व्यक्ति का सारा परपाव फलासक्ति से दत्त होने के कारण अशद्ध होता 
है और उन्धन का हेतु है। लेकिन सम्बक्दृष्टि व्यक्ति का सारा पुरपाल शुद्ध है क्‍्याक्रि 
वह निर्वाण का हेतु ह ।' 


इस प्रकार हम दखते हैं कि दाता हो आचारदर्शता में अकर्म का अर्थ निष्क्रियता 
विवक्षित नहीं है, किर भी तिलक के अवतार वदि इसका अर्थ निक्राम ब॒द्धिसे 


पुरुष थे सद्धयुप य, ४५. 
» उत्ता ध्ययन, ३२ ९५९, 
«गीता, ४२०. 
' आचारांग, ै३॥२।४; १।३।१११०-दे खिये अ'चाराग ( संत ल ) परिशिष्ट, १० ६६०३७. 
४, गीता, ५ ७,५ १२. 
६. स ज्कृतांग, १६।२२-२३. 
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५८ जेन कम सिद्धान्त : एक हुलनात्मक अध्यय्त 


किये गये प्रवत्तिमय सांसारिक कर्म से माना जाय तो वह बुद्धिमंगत नहीं होगा । जैन 
विचारणा के अनुमार निष्कामबद्धि से युक्त होकर अथवा वीतरागावस्था में सांसारिक 
प्रवुत्तिमय कर्म का किया जाना सम्भव नहीं। तिलक के अनुसार, निष्काम बुद्धि से युक्त 
होकर युद्ध तक लड़ा जा सकता है ।' ले4 न जैन दर्शन को यह स्वीकार नही है । उसकी 
दृष्टि में अकर्म का अथ॑ मात्र शारीरिक अनिवार्य कम ही अभिप्रेत है । जैन दर्शन की 
ईर्यापथिक क्रियाएं प्रमुबतया अनिवार्य घारीरिक क्रियाएँ ही है।* गीता में भी अकर्म 
का अर्थ शारीरिक अनिवाय कर्म के रूप में गृहोत है (४।२१)। आचार्य शंकर ने 
अपने गीताभाष्य में अनिवार्य शारीरिक कर्मों को अकर्म की कोटि में माना है ।*? 
जैन विचारणा में भी अकर्म में अनिवार्य शारीरिक क्रियाओं के अतिरिक्त निरपफेक्ष 
भाव से जनकत्याणाथ किये जानेवाले कर तथा कर्मक्षय के हेतु किया जानेबाला 
तप स्वाध्याय भादि भो समाविष्ट हें। सूत्रकृताग के अनुसार, जो प्रवत्तियाँ प्रमाद- 
रहित हैँ, वे अकर्म है। तीर्थंकरों की संघ-प्रवर्तंन आदि लोकबल्याणकारक प्रवत्तियाँ 
एवं सामान्य साधक के कर्मक्षय ( निर्जरा ) के हेतु किये गये सभी साधनात्मक 
कम अकम है। संक्षेप में जो कर्म राग-हेप से रहित होने से बन्धनकारक नहीं हैं, 
वें अकर्म हो है । गीता रहस्य में भो तिलक ने यही दृष्टिकोण प्रस्तुत किया हैं। 
कर्म और अकर् का विचार करना हो तो वह इतनों ही दृष्टि से करना चाहिए कि 
मनुष्य को वह कर्म कहां तक बद्ध करेगा, करने पर भी जो कर्म हमे बद्ध नही करता, 
उसके विषय में बहना चाहिए कि उसका कमंत्व अथवा बन्धकत्व नष्ट हो गया। 
यदि किसी भी कर्म का बन्धकत्व अर्थात्‌ कर्मत्व इस प्रकार नष्ट हो जाय, तो फिर वह 
कर्म अकर्म हो हुआ--कम॑ के बन्धकत्व से यह निश्चय किया जाता है कि वह वर्म है 
या अकर्म । जैन और बौद्ध आचारदर्शन में अहंत के क्रिया-व्यापार को तथा गीता में 
स्थितप्रज्ञ के क्रिया-व्यापार को बन्धन और विपाकरहित माना गया है, क्योंकि अहंत्‌ 
या स्थितप्रज्ञ में राग-हंघ और मोहरूपी वासनाओं का पूर्णतया अभाव होता है । अतः 
उसका क्रिया-व्यापार बन्धनकारक नहीं होता और इमलिणए वह अकर्म कहा जाता 
हैं । इस प्रकार तीनो आचारदर्शन इस सम्बन्ध में एकमत हे कि वासना एवं कपाय 
से रह्तित निषप्पाम कम अकर्म है और बासनामहित सकाम कर्म ही कर्म है, बन्धन- 
कारक है | 


उरर्यक्त विवेचन से निष्कर्ध निकाला जा सकता है कि कर्म अकर्म विवक्षा में कर्म 
बा चैत्तमिक पक्ष ही महन्वपृर्ण हे। कौन-सा कर्म बन्धनकारक हैं और कौन-सा कर्म 
बन्धनका रक नहों है, इसका निर्णय क्रिया के बाह्मयस्वरूप से नहीं वरन्‌ क्रिया के मृल 


, गंतागहस्य, ४.६६. (टिप्पण') 
* सज़कृतांग २२१२. 

गीता (शाॉ०), ४२१. 
 गातारइस्य, १० ६८४. 


ढक री ध्छ 


कम का अशुभत्व, शुभर्व एवं शुद्धत्व ५५ 


में निहित चेतना की रागात्मकता के आधार पर होगा । ५० सुखलालजी कर्मग्रन्य की 
भूमिका में लिखते है, साधारण लोग यह समझ बै०ते है कि अमुक काम नहीं करने से 
अपने को पुण्प-पाप का लेप नहीं लगेगा, इससे वे काम को छोड़ देते है । पर बहुधा 
उनकी मानसिक क्रिया नहीं छटती । इससे वे इच्छा रहने पर भी पृण्य-पाप के लेप 
( बन्ध ) से अपने को मुक्त नहीं कर सकते । यदि कषाय ( रागादिभाव ) नही है तो 
ऊपर की कोई भी क्रिया आत्मा को बन्धन में रखने में समर्थ नहीं है। इससे उत्टे, 
यदि कषाय का वेग भीतर वर्तमान हैं तो ऊपर से हजार यत्न करने पर भी कोई 
अपने को बन्धन से छुड़ा नहीं सकता । इसी से यह कहा जाता हैँ कि आसक्ति छोड़कर 
जो काम किया जाता है वह बन्धनकारक नहीं होता ।' [] 


१. कम प्रन्थ, प्रथम भाग, भू मरा, प० २५-२६. 


कमं-बन्ध के कारग, स्वरूप एवं प्रक्रिया 


९ १. बन्धन ओर दुःख 


बन्धन मभी भारतीय दर्शनों का प्रमुख प्रत्यय है, यही दुःख है। भारतीय चिन्तन 
के अपुसार, नैतिक जीवन को समग्र साधना बन्धन या दुःख से मुक्ति के लिए है। इस 
प्रकार बन्‍्धन नेतिक एवं आध्यात्मिक जीवन-दर्शन को प्रमुव मान्यता है। यदि बन्धन 
की वास्तविकता से इन्कार करते है, तो नेतिक साधना का कोई अर्थ नहीं रह जाहा, 
क्योंकि भारतीय दर्शन में नैतिकता का प्रत्यय सामाजिक व्यवहार की अपेक्षा बन्धन- 
मुक्ति, दु ख-मक्ति अथवा आध्यात्मिक विकाम में सम्बन्धित है। जैन दर्शन के अनुसार, 
जड़ द्रब्यों में एक पुदूगल नामक द्रव्य है। पुद्गल के अनेक प्रकारों में कमं-वर्गणा या 
कर्म-पर माण भी एक प्रकार है। करमं-वर्गंणा या कर्म-परम।णु एक सक्ष्म भौतिक तत्त्व 
( द्रव्य ) है। इस सूक्ष्म भौतिक कर्म-द्रव्य ( ९िथए० ४४४४८ ) से आत्मा का 
सम्बन्धित होना ही बन्धन है । तत्त्वा्थसत्र में उमास्वाति कहते है, “बषायभाव के 
कारण जीव का कर्म-एद्गल से आक्रान्त हो जाना ही बन्ध है ।”” बन्धन आत्म वा 
अनाग्म से, जड़ का चंतन से, देह का देही से संयोग है। यही दू ख है, क्योकि समग्र 
दु.ो का कारण शरीर ही माना गया है ! वस्तुत. आत्मा के बन्धन का अर्थ सीमितता 
या »पूर्णता है । आत्मा की सीमितता, अपूर्णता, बन्धन एवं दु ख, सभी उसके शरीर 
वे; ग्गथ आबद्ध होने के कारण है। वास्तव में, गरीर हो बन्धन है। शरीर से यहां 
तात्पय स्थल शरीर नही, वरन्‌ लिग-शरोर, बरमं-शरोर या स॒ध्म-इरीर है, जो व्यक्ति 
के बर्म-मस्तारों से बनता है। यह सूक्ष्म लिग-दरीर या कमं-शरोर हो प्राणियों के 
सएए शरीर वा आधार एवं जन्म-मरण को परम्परा का कारण है। जन्म-मरण को 
यह परम्परा ही भारतीय दर्शनों मे दु.ख या बन्धन मानी गयी है। कर्म-ग्रन्थ में कहा 
गया है कि आध्मा जिस शक्ति ( वय॑ ) विशेष से कर्म-परम,णुओं को आक्पित कर 
उन६ आठ प्रकार के कर्मो के रूप में जोव-प्रदेशों से सम्बन्धित करता है तथा करम- 
परम,ण और आत्मा परस्पर एकदूमरे को प्रभावित करते है, वह बन्धन है । जमे 
दीपक अपनी ऊष्मा से बत्तों के द्वारा तेल को आवषित कर उसे अपने शरोर (छो ) 
के रूप में बदल लेता है वेसे ही यह आत्मरूपी दीपक अपने रागभावरूपी ऊष्मा बे कारण 
क्रियाओंरूपो बत्तो के द्वारा कमं-परमाणुओंरूपी तेल को आकर्षित कर उसे अपने कर्म- 


१, तत्वाथंस् ८।२- ३. 
२. कम प्रकृति, बन्द प्रकरण, १. 


कम बन्ध के कारण, स्वर॒प एवं प्रक्रिया ५७ 


शरीरमख्पी लौ में बदल देता है ।' इस प्रकार यह बन्धन को प्रक्रिया चलतो रहती है । 
“आत्मा के रागभाव से कियाएँ होती है, क्रियाओ से कर्म परमाणुओं का आखब 
( भाकपंण ) होता है और कर्मास्रव में कर्म-वन्ध होता है। यह बन्धन को प्रक्रिया सर्मो 
के स्वभाव [ प्रकृति ), मात्रा, काल, मर्यादा आर तवब्रता इन चारों बातो का निश्चय 
कर सम्पन्न होती है ।* 


१, प्रकृति बन्ध--यह कर्म परमाणुओ की प्रकृति (स्वभाव) का निश्वय्र करता हैं 
अर्थात्‌ गर्म के द्वारा आत्मा को ज्ञानशक्ति, दर्शनघ्क्ति आदि किस शक्ति का आवरण 
होगा, इस बात का निर्धारण तर्म की प्रकृति करता हे । 


«. प्रदेश बन्ध--कम-पर भाण अ त्मा कु किस विशेष भाग को आवरण करगे, 
इमवा निःचय प्रदेश वन्य करता है । यह मात्रात्मक होता है । स्थिति और अनुभाग से 
निरपेक्ष क्रम दलिक्ों की सख्या की प्रधानता से कर्म-परमाणुओं का ग्रहण प्रदश-बन्त 

हलाता है । 


३. स्थिति बन्ध--कर्म-परमाणु कितने समय तक सत्ता में रहेंगे और कब अपना 
फल देना प्रारम्भ करेगे, इस काल-मर्यादा का निःचय स्थितिबन्ध करता है । यह समय 
मयददा का सूचक हैं । 

४. अनुभाग बन्ध--यह कर्मों के बन्ध एवं विपाक की तीबता और मन्दता को 
निश्चय व रता है । यह तीब्रता या गहनता ( ग/धयआ।9 ) का सूचक है । 


६ २, बन्धन का कारण--अख्रव 


जैन दृष्टिकोण--जैन दर्शन में बन्धन वा कारण आंख है । आखब शब्द क्ठेश 
या मठ + बोधक है | केण या मल ही कर्मवर्गणा के पदगठों को आत्मा के सम्पक 
में आने का कारण हैं। अत. जैन तत्वज्ञ'न में >'खब वा हढ़ अर्थ यह भी दुआ कि 
कर्मवरगंणाओं का अ'त्मा में आना आखब है। अपने मुठ अर में आखब उन कारकों की 
व्याख्या करता है, जो कर्मवर्गग। ओ को आत्मा की ओर छात हे और इस प्रकार आत्मा 
के बन्धन के कारण होने है। आख्रव के दो भेद है (/) भावाखव और (२) द्वव्य|लब । 
आत्मा वी विकारी मनोदशा भावखत्रव है और कमंवर्गणाओं के आत्मा मे आने की 
प्रक्रिया द्रव्याख्रव है । इस प्रकार भावाखव कारण है और द्रव्याख्रव कार्य या प्रक्रिया 
है । द्रव्याम्रत का कारण भावास्र्र हैं, लेकिन यह भावात्मक परिवर्तन भी अकारण 
नहा है, वरन्‌ पू्वबद्ध कम के कारण होता है। इस प्रकार पूर्व-बन्धन के कारण 
भावासव ओर भावासख्रव के वारण द्रव्याखव और द्र॒ब्याखव से कम का बन्धन 
होता हैं । 


प्र 
श्प 
बह 
१224 
|्र् 


१. तत्त्वाथ॑सृश्न टीका, भाग १, पृ० ६८३ उद्धूत स्टडी ज इन जेन .फल|सफी, १० २३२. 
२. तस्वार्थसृत्र, ८;४ 
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बेस सामान्य रूप में 'मानमसिक, वाचिक एवं कायिक प्रवृत्तियाँ हो आख्व हैं ।'" 
ये प्रवृत्तियाँ या क्रियाएँ दो प्रकार को होत॑ है शुभ प्रवृत्तियाँ पुण्य कर्म का आख्रव 
है और अशुभ प्रवृत्तियाँ पाप कर्म का आख्रव हैं । उन सभी मानसिक एवं करायिक 
प्रवत्तियों का, जो आख्रव कहीं जाती हैं, विस्तृत विवेचन यहाँ सम्भव नहीं है | जैनागमों 
में इनका वर्गीकरण अनेक स्थलों पर अनेक प्रकार से मिलता है। यहां तत्त्वाथंसूत्र 
के आधार पर एक वर्गीकरण प्रस्तुत कर देना ही पर्याप्त होगा । 


तन्वार्थमृत्र मे आखत्रव दो प्रकार का माना गया हे--(१) ईर्यापथिक और (२) 
साम्परायिक ।* जैन दर्शन गीता के समान य« स्वीकार करता है कि जब तक जीवन 
है, तब तक छारीर से निष्क्रिय नही रहा जा सकता । मानसिक वृत्ति के साथ हो साथ 
सहज शारोरिक एवं वाचिक क्रियाएं भी चलतो रहतो हैं और क्रिया के फलस्वरूप 
कर्मास्रव भी होता रहता है । लेकिन जो व्यक्ति कलुषित मानसिक वृत्तियों ( कषायो ) 
के ऊपर उठ जाता है, उसकी और सामान्य व्यक्तियों की क्रियाओ के द्वारा होनेवाले 
आख्रव में अन्तर तो अवश्य ही मानना होगा। कपायवृत्ति ( दूषित मनोर्गत्त ) से 
ऊपर उठे व्यक्ति की क्रियाओं के द्वारा जो आखस्रव होता है, उसे जन परिभाषा में 
ईर्यापथिक आख्रव कहते हैं। जिस प्रकार चलते हुए रास्ते की धल का सूखा कण पहले 
क्षण में सूखे वस्त्र पर लगता है, लेत्विन गति के साथ ही दूसरे क्षण में विलग हो 
जाता हैं, उसी प्रकार कप'यवृत्ति से रहित क्रियाओं से पहले क्षण में आख्रव्र होता है 
और दूमरे क्षण में वह निर्जरित हो जाता है। ऐसी क्रिया आत्मा में कोई विभाव 
उत्पन्न नहीं करती, बिन्‍त जो क्रियाएँ बषायमहित होती हैँ उनसे साम्परायिक आख्रव 
होता है । साम्परायिवर आसव आत्मा वे स्वभाव का आवरण कर उसमे विभष्व 
उत्पन्न करता है । 

तत्वाथंसूत में साम्परायिक आख्रव का आधार ३८ प्रकार वी क्रियाएँ हैं-- 

१-५ हिंसा, अमत्य-भापण, चोरी, मैथुन, सग्रह (परिग्रह) ये पाँच अब्रत 

६-९, क्राश, मान, माया, लोभ ये चार कषाय 

१०-१४, पाचों हर्द्रियों के विषयों का सेवन 

१५-३८, चौबीस साम्परायिक क्रियाए-- 

१, कायिकी क्रिया--शारोरिक हलन-चलन आदि क्रियाएं कार्यिकी क्रिण कहो 
जाती हैँ । यह तीन प्रकार की है--(अ) मिथ्यादर्ट्ि प्रमत्त जोव की क्रिया, (व) मम्यक्‌ 
दृष्टि प्रमत्त जीव की क्रिया, (स) सम्यक्दृष्टि अप्रमत्त साधक की क्रिया । इन्हे क्रमशः 
अविरत कार्यिकी, दुष्प्रणहित कायिकी और उपरत कायिकी क्रिया कहा जाता है । 





१. तस्वगथंसृत्र ६।१-२. 
२. वहा, ६।३-४. 
३. वह, ६५. 
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२. अधिकरणिका क्रिया--घातक अम्त्र-शस्त्र आदि के द्वारा मम्पन्न की जाने 
वाली हिसादि की क्रिया । इसे प्रयोग क्रिया भी कहते है । 

३. प्राद्देषिकी क्रिया-ट्रेप, मात्मर्य, ईर्ष्या आदि से युक्त होकर की जानेवाली 
क्रिपा। 

४. पारितापनिकी--ताड़ना, तर्जना आदि के द्वारा दुख देना। यह दो प्रकार 
की है--१. स्वयं को कष्ट देना और २. दूमरे को कष्ट देना । जो विचारक जैन दर्शन 
को कायाक्लेश का समर्थक मानते है उन्हें यहाँ एक बार पुनः विचार करना चाहिए। 
यदि उसका मन्तव्य कायाक्लेश का होता तो जँन दर्शन स्व-पारितापनिकी क्रिया को 
पाप के आगमन का कारण नही मानता । 

७५. प्राणातिपातकी क्रिया--हिसा करना । इसके भी दो भेद हैं--१. स्वप्राणाति- 
पातकी क्रिया अर्थात्‌ राग-इंप एवं वषायों के वर्श भूत होकर आत्म के स्वस्वभाव 
का घात करना तथा २. परप्राणा तपातकी क्रिया अर्थात्‌ कपायवश्ञ दूसरे प्राणियों की 
हिंसा करना । 

६. आरम्भ क्रिया--जड़ एवं चेतन वम्तुभों का विनाश करता । 

७, पारिग्राहिकी क्रिया--जड पदार्थों एवं चेतन प्राणियों का संग्रह करता । 

८. माया क्रिया-कपट करना । 

९, राग क्रिया--आसक्ति करना। यह क्रिया मानसिक प्रकृति वो है इगे प्रम 
प्रत्ययिकी क्रिया भी कहते हे । 

१०, देंप क्रिया -ठप-वन्ति से कार्य करना। 

११, अप्रत्याख्यान क्रिवा+-अमसंग्रम था अविरति को दशा में होनेवाला कर्म 
अप्रत्याख्यान क्रिया है । 

१२. मिथ्यादर्शन क्रिया-मिथ्यादष्टित्व से यक्त होना एवं उसके अनुसार क्रिया 
करना । | 

३. दृष्टिजा क्रिया-देसने की क्रिया एवं तज्जनित राग-ठेपादि भावहूप क्रिया । 

१४ स्पर्शन क्रिया--स्पर्थ सम्बन्धी क्रिया एवं तज्जनित रागचद्रेपादि भाव। इसे 
पृष्टिजा क्रिया भी कहने हैं । 

१५. प्रात त्यकी क्रिया--जड पदार्थ एवं चेतन वस्तुओं के बाह्य संयोग या अधश्र य 
से उत्पन्त रागादि भाव एवं तज्जनित क्रिया! । 

१६, सामन्‍्त क्रिया--स्वयं के जड़ पदार्थ की भौतिक सम्पदा तथा चेतन प्राणिज 
सम्पदा; जैसे पत्नियाँ, दाम, दासी, अथवा पन्मु पक्षी इत्यादि को देखकर लोगो के द्वारा 
की हुई प्रशंभा से हषित होना । दूसरे शब्दों में लोगों के द्वारा स्वप्रशंसा की अपेज्ा 
करना । सामन्तवाद का मूल आधार यही है । 
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१७, स्वहस्तिको क्रिया-सम्वय के द्वारा दमरे जोबों को ब्रासया कष्ट देने की 
क्रिया। इसके दो भेद है--£. जीव स्वहस्तिवी,--जैस चाँटा मारना, २, अजोव 
स्वहसितिता, जैसे इण्ड से मारना । 

१८. नेम रिटिकों क्रिय/- किसी को ऊस्कर मारना । टसके दो भेंद है--*१. जीव- 
निमर्ग क्रिया जैस किसी प्राणी को प+डकर फेक देने की क्रिया, २. अजीव-निमर्ग क्रिया; 
जैसे बाण आदि मारना । 

१९ आज्ञापनिका क्रिया+-दूसरे को आज्ञा देकर कराई जानेवाली क्रियाया 
पाप वर्ग । 

२०, वैदारिणी क्रिया- विदारण ब रने या फाइने से उत्पन्न होनेवालो क्रिया । 

कुछ विचारको के अनुसार दो व्यक्तियों या समदायों में विभेद करा देना या स्वयं 
के स्वार्थ के लिए दो पक्षों ( क्रता-विक्रेता ) को गलत सलाह देकर फूट डालना आदि। 

२१, अनाभाग क्रिया--अविवेकपूर्वक जीवन-व्यवहार का सम्पादन करना । 

२२, अनाकाक्षा क्रिया-स्वहित एवं परद्टित का ध्यान नहीं रखकर क्रिया करना । 

२३. प्रायोगिकी क्रिया--मन से अशुभ विचार, वाणी से अशुभ सम्भाषण एवं 
शरीर से अशुभ कर्म करके, मन, वाणी और शरोर शक्ति का अनुचित रूप में उपयोग 
करना । 

२८. सामुदायिक क्रिपा--समृह रूप में इटठ होकर अशुभ या अनुचित क्रियाओं 
की करना, जैस सामृहिक वेध्या-नृत्य करवाना। लोगों को ठगने के लिए सामूहिक 
रूप से कोई काग्पनी सालना अथवा किसी को मारने के लिए सामृहिक रूप में कोई 
पटयत्र करना आदि । 

मात दारीरिक व्पापारख्प टरपिथिक क्रिया जिसका विवेचन पूर्व में किया जा 
चुका ८, को मिदाकर जैनविनारण; में क्रिया के पच्चीग भेद तथा आखव के ३९ 
भेद ह- हैं । कुछ आचायों ने मन, तचन आर काय योग को मिलाकर आखब 
के ४२ भेद भी माने है ।* 

आसव रूप 'क्रयाओं का एक संक्षिप्त वर्गोकरण सूत्रद्नत'ग में भी उपलब्ध है । 
रक्षेप में वे क्रियाएँ निम्न प्रकार है ।* 

१. अर्थ क्रिया--अपने किसी प्रयोजन ( अर्थ ) के हिए क्रिया करना; जेसे अपने 
लाभ के लिए दूमरे का अहित करना । 

२. अनर्थ क्रिया--बिना किसी प्रयोजन के किया जाने वाला कर्म; जैसे 5:थं में 
किसी को सताना । 

१. तस्व थे समन्न,६,६. 
२. नव पदार्थ ज्ञानसार, पृ० १००, 
है. से ब्रक्ृग, २२।१, 


कम-बाध के कारण, रवहूप एवं प्रक्रिया ६! 


३. हिसा क्रिया- भअरुक व्यक्ति ने शहे अथ्वा मेरे प्रियज्नों बों व दिया ई 
अथवा देगा यह मोचकर उसकी हिंसा करना । 

४. अकस्मात क्रिया--शी प्रतावश अथवा अनजाने में होनेवाला पापनकरर्म जंग 
घास काटते काटने जल्दी में अनाज के पधे को बट देना । 

५. दृष्टि विपर्यास क्रिया--मतिश्रम से होनेवाला पाप-वर रभ; जैसे चोरादिये भ्रम मे 
साधारण अनपराधी पुरष वो दण्ड देना, मरना आदि। जसे दशरथ वे द्वारा मग वे 
अम में किया गया श्रवणकुमार का वध । 

६. मृष' क्रिया-- झठ बोलना । 

७. अदलादान क्रिया--चौर्य कर्म करना | 

८. अध्यात्म क्रिया--बाह्य निर्मित्त के अभाव में होनेवाले मनोदिकार 6र्थात्‌ बिना 
समुचित कारण के मन में होनेवाड़ा क्रोध आदि दुर्भाव । 

९, मान क्रिया--अपनी प्रणमा या घमण्ड करना । 

१०, मित्र क्रिया--प्रियजनो, पुश्र, पृत्री, पृत्रवध, पत्नी आदि को ब2'र दण्ड 
देना । 

११. माया क्रिया--कपट करना, ढोग करना । 

१२. लाभ क्रिया>--लोथ करना । 

१३. ईय।थिकी क्रिया--अप्रमत्त, विवेवी एवं रायमी व्यक्ति की गमनागमन एवं 
आहार-विहार की क्रिया । 


वसे मुलभूत आखव योग ( क्रिया ) है। लेक्नि यह समग्र क्रिया-व्यापार भी 
स्वत प्रमुत नही है । उसके शी प्रेरक सत्र है. जिन्हें आखब-्द्वार या बन्ध हेतु बहा 
गया है | गमवायाग, ऋ पिभाषित एव तन्‍्वाधयत्र में इनवी संख्या ५ मानी गयी है 
(१) मिथ्य'त्व, (२) अविरति, (३) प्रमाद, (४) बाय और (५) योग क्रिया) ।' 
ममयसार में इनमे मे ४ का उत्लेख मिलता #, उगमे प्रमाद बा उल्सेग नहों। 
उप»क्त पान प्रमस जासवबद्भार या बन्ब्हतु ला वो पन अनेक भेद-प्रगणे में ग्गक्रित 
ज्या गया है | यहाँ के बद नामसिदश करना पर्षाप्त हे । पति आ ब द्ार शा इन्‍्ध- 
हेतुओं के अवान्तर भेद हस प्रकार है-- 

१९. मिथ्याथ--मध्यात्य आय«ार्थ दृष्टिकोण ह जी पाँच प्रबार का है-+ 
(१) एकान्त, (2) /एरीत (३) बिरय ' ४) संशय छआर (०) अज्ञान । 

२. अविश्ति--यर अमर्यादित एवं अररयमित जीवन प्रणाली है । इसमें थी पाच 
भेद हें--(१) हिसा, २) असत्य, (३) स्तेयवन्ति, (८) मैथन (काम वागना। और 
(५) परिग्रह (आसक्ति) | 


१. (अ) समव यांग, ५४; (ब) ३ सयन खिय, ६५; (स) तक्त्ताथ सत्र, ८ १. 
२. समयसार, १७१. 
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३. प्रमाद--सामान्यतया समय का अनुपयोग या दुरुपयोग प्रमाद हैँ । लक्ष्योन्मुख 
प्रयास के स्थान पर हलक्ष्य-विमुख प्रयास समय का दुरुपयोग है, जबकि प्रयास का 
अभाव अनुपयोग है। वस्तुतः प्रमाद आत्म-चेतना का अभाव हैं । प्रमाद पांच प्रकार 
का माना गया है-- 

(क) विकथा-- जीवन के लक्ष्य (साध्य) और उमके साध्ना मार्ग पर विचार नहीं 
करते हुए अनावश्यक चर्चाएं करना । विक्थ|ए चार प्रकार की हँं--( १) राज्य सम्बन्धो 
(२) भोजन सम्बन्धी, (३) स्त्रियों के रूप रन्‍्दय सम्बन्धी, और (४) देश सम्बन्धी । 
दधिकथा समय का दृर्पयाग हैं । 

(व कबाय--क्राध, मान, माया और लोभ । इनकी उपस्थिति में आत्मचेतना 
कुण्ठित होती है । अत ये भी प्रमाद है । 

(१) राग--आमन्ति भी आत्म-वतना को कुण्ठत करती है, इसलिए प्रमाद कही 
जाती ह । 

(4) विदय-सेवन--पॉनों इन्द्रियों के विषयों वा सेवन । 

'डु) लिद्रा-अधित निद्रा लेगा । निद्रा समय शा अनुपयोग हैं । 

४. कषाय--क्रोध, मान, माया और लाने ये बार प्रमुख मनोदशाएं, जो अपनी 
वीबता और मन्दता के आधार पर २६ प्रकार का होती है कपाय कहीं जातो है 
टुन बंषायों के जनक हास्यादि ९ प्रकार के मनोझाव उपकपाय है। कषाय और उप- 
कपाय मिलकर पहच्चीस भेद होते है । 

५, योौय- जन शब्दावली में योग वा $थ॑ क्रिया है जो तीन प्रकार की हैं-- 
(१) मानमिक क्रिया (मनोयोग), (२) वाचिक क्रिया (वचनयोग) (३) शारोरिक 
क्रिया (काय योग) । 

सदि हम बन्धन के प्रमुख बारणो को और सक्षप्र में जानना चाहे तो जैन परम्परा 
में बन्धन के मलभत तीन कारण राग ( आसक्ति ), ठेप और मोह माने गये हैं। उत्तरा- 
ध्ययनसत्र मे राग और द्वेष इन दोनों वो कर्म-बीज कहा गया है' और उन दोनों का 
कारण मोह बताया गया है । यद्यपि राग और द्वप साथन्माव रहते है, फिर भी उनमे 
गाग ही प्रमख है। राग के कारण ही देप होता है। जैन कथानकों के अनुसार इन्द्रभूति 
गोतम का महावीर के प्रति प्रशस्त राग भी उनके ऊवल्य की उपलब्धि में बाधक रहा 
था। इ्स प्रकार राग एवं मोह ( अज्ञान ) ही बन्धन के प्रमुख कारण हैँ। आचाय॑ 
कुन्दगुन्द राग को प्रमुख कारण बताते हुए कहने हैँ, आमक्त आत्मा हो कर्म-बन्ध करता 
हैं और अनासकत मुक्त हो जाता हैं, यही जिन भगवान्‌ का उपदेश हैं। इसलिए कर्मा 
में आसक्ति मत रखो ।* लेकिन यदि राग । आम्क्ति ) का कारण जानना चाहे तो जैन 





!, उत्तराध्ययन, ३२ ७. 
२. समयस'र, १५७. 
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चरम्परा के अनुमार मोह ही इसका कारण भिद्ध होता है | यद्यपि मोह और राग-द्वेष 
सापेक्ष रूप में एकट्सर के कारण बनते हैँ । इस प्रकार ढेंघ का कारण राग और राग 
का कारण मोह है। मोह तथा राग ( आसक्ति ) परस्पर एकदूसरे के कारण है। 
अत राग, द्वष और मोह ये तीन ही जैन परम्परा में बन्धन के मूल कारण है । इसमें 
में देघ को जो राग ( आर्सक्त ) जनित है, छोड देने पर शेष राग ( आसक्ति ) और 
मोह ( +ज्ञान ) ये दो कारण बचते है, जो अन्योन्यात्रित है । 


बोद्ध वहन में बच्चन ( दुःख ) का कारण 


जैनविचारणा को भांति ही बौद्धविचारणा में भी बन्धन या दुख का हेनु आख्व 
माना गया हैं। उसमें भो आखस्रव ( आसव ) शब्द का उपयोग लगभग समान अधे में 
हो हुआ है । यही कारण है कि श्री एम० सी० घोपाल आदि वृछ विनारको ने यह 
मान लिया कि बौद्धों ने यह शब्द जैनों से लिया है। मेरी अपनो दष्टि में यह शब्द 
तनन्‍काडीन ध्रमणपरम्परा का सामान्य टब्द था। बौद्धपरम्परा भे आसव शणब्द की 
व्यारपा यह है कि जो मदिरा ( आसव ) के समान ज्ञान का विपयंय ।रे वह आरुव 
है । दगरे जिमसे ससारख्पी दू ख का प्रसव टोता है वह आखव हैं । 

जैनदर्शन में आखव शो समसार ( भव ) एवं बन्धन का वारण माना गया #। 
बाद्धद-न में आखब का भव का हेतु कटा गया है। दोनो दर्शन अहतो का क्षीणास्रव 
कहते है । बौद्धविचारणा में आख््रव तोन माने गये हें“+- (१) काम, (२) भव और 
(३) अविया । लेकिन अभिधरमं में दृष्टि को नो आखव कहा गया है।' अविद्या और 
मिथ्यात्व गमानार्थ है हरी । काम का क्षाय के अर्थ मे लिया जा सवता ढहे और भव 
की पन्जन्म के अर्थ में। धम्मपद में प्रमाद को आखब वा कारण बहा गया है । बुद्ध 
कहते है, जो वर्तव्य को छोडता है और अकंब्य को करता है ऐस मलगुक्त प्रमादियों 
के आख्य बढ़ते है ।' इस प्रकार जेन विचारणा के शम्तान बौद्ध विचारणा में भी प्रमाद 
आख्रव का कारण हू 

बौद्ध और जेन विचारणाओं में इस अर्थ में भी आखस्रव के विचार के सम्बन्ध से 
मतेवय हैं कि आखब अविद्ा [ मिथ्यात्व ) के कारण होता है। लेकिन यह अधव्या या 
मिथ्यात्व भी अकारण नहीं, वरन्‌ आख्वप्रसूत हे । जिस प्रकार बीज से वृक्ष और वृक्ष 
से बीज की परम्परा चलती है, वेसे ही अविद्या ( मिथ्यात्व ) से आख्रव और आसब से 
अविद्या ( मिथ्यात्व ) की परम्परा परस्पर सापेक्षरूप में चलतो रहती है। बुद्ध ने 
जहाँ अविद्या को आखव का कारण माना, वहाँ यह भी बताया कि आमख्रवों के समुदय 
से अविद्या का ममुदय होता है ।? एक के अनुसार आखव चित्त-मल है, दूसरे के अए- 


?, सयुननिकाय, ३६८, ४३।७।३, ४५॥५।१०. देखिये--बौंद्ध मंद शेन, ए० २४५. 
२. बम्मपद, २६२; 


३. म ज्ञमनिराय, १!१।६. 
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सार वे आत्म-मल है, टेविल इस आत्मवाद सम्बन्धी दाशनिक भेद के होत हुए भी 
दनों का साथनामार्ग आखव-क्षय के निमिन ही है। दोनो को दृष्टि में अख्रव्ृक्षय ही 
निर्दाण-प्राप्ति का प्रथम सोपान है। बुद्ध कहते है,  लिक्षुओं, सस्कार, तण, वेदना, 
रवर्ण, अव्द्या आदि सनी अनन्य, रस्वृत और किसी कारण से उत्पन्त हा-वाले हूँ । 
भिलक्तओ इस भी जान लेने और देख लेने से अखबो का क्षय होता है ।/'' 


जैसे जैनपरम्परा में राग, ट्रेप और मोह बन्धन के मलभूत कारण माने गये हैं 
वैम ही बौद्ध परम्परा में लोभ ( राग ), ट्रेध और मोह को बन्धन ( कर्मो की उत्पत्ति ) 
बा वारण माना गया है । जो मर्ख लाभ, टेप और मोह से प्रेरित होकर छाटा या 
बदा जो भी कर्म करता है उसे उसी को भोगना पटता है, न कि दूसरे का किया 
हुआ | इसलिए ब॒द्धिमान्‌ निद्ष को चाहिए कि लोन, देंष और मोह का त्याग कर 
विद्या का लाभ कर सारी दूर्गतियों से मुक्त हो ।* 
इस प्रकार जैन और बौद्ध दोनों परम्पराओं में राग, ट्रंप और मोह यहां तीन 
बन्धन ( ससार-प रिभ्रमण ) के कारण सिद्ध होते हैं । जन और बौद्ध परमाराओं में 
इस बन्धन की मुलभत त्रिपटी का सापेक्ष सम्बन्ध भी स्वीकार किया गया #ह । इस 
सम्बन्ध में आचाय॑ नरेन्द्रदेव लिखते है, लोभ और द्वेप का हेतु मोह है--पिनन्‍्तु पर्याय 
रे राग द्वेष भी मोह के हेतु है ।!४ राग, द्वेप और मोह में सापेक्ष सम्बन्ध है। 
अज्ञान ( मोह ) वे कारण हम राग-द्वेप बरते है और राग द्ेप ही हमे यवाथ ज्ञान 
से वचित रखते है। अविद्या ( मोह ) के कारण तए्णा ( राग ) होती हैँ अर तृप्णा 
( राग ) के कारण मोह होता है । 
गीता को दृष्टि में ब धन का कारण--ज॑न परम्परा बन्धन के कारण के रूप में 
जो पाँच हेतु बताती है उनको गीता वी आचार परगारा में बन्+न के हेतु त रूप में 
खोजा जा गकता है । जन विवारणा के पाँच हेत है--[१) मिश्वाल्व, (२) अविरति 
(३) प्रशाद, (ढ) क्प|य और (०) योग । गीता में मिथ्या दष्तितेण को स“'र-भ्रमण 
ब।वण बढ़ा गधा । .7७| | नेह , मिख्यात्य वे पात्र प्रत॥र (१) 'वान्‍्त, 
(४) 'उपरात (३) सयये, [४ विनेव (हद्वादितिी ) अर ७) # न मेगे 
बिपरी , संशय गौर >त ने इन तीन का ज्विचनन रमं।त। मे मिश्ताह। -यव को 
पर पर्मारा | उयमल ता भें । 4<«। घछिट परम्यराजा वी! आटोनना वे रूप 
में विनय को रवीकार वर ली ह। / गताम एकान्त वा मिध्यास्०य रैय मे 
विवेचन उउखब्य नहों होती । अविरन वे विवेचन गीता अहपि-ब्रत के रूप मे करती 


१, संयुत्त नकाय, २१।३।९. 

२. अंगुत्तरनिकाय, ३।३३ (१०११७) 
३, वही ३३३, 

४. बौद्ध घमदशन, १० २५. 
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है। गीता में भी हिसा असत्य, स्तेय, अब्रह्मच्थ और परिग्रह ( लोभ-आर्सक्ति ) 
अविरति ये पाँचों प्रकार बन्धन के कारण माने गये है। प्रमाद जो तमोगुण से 
प्रत्यत्पन्न है, गीता वे अनुसार अधोगति का कारण माना गया है। यद्यपि गीता 
में 'कषाय' दब्द का प्रयाग नहीं हआ है तथापि जैन विचारणा मे कपाय # जो नार 
भद-- क्रोध, मान, माया जार लोभ बताय गये है उनको गीता में भी आसुरी-सम्पदा 
का लक्षण एवं नरक आदि अधागति वा कारण माना गया है। जेनविचारणा में 
योग शब्द मानसिक वाचिक आर शारीरिक कम ते लिए प्रयक्त हआ है और उन 
तीनो को बन्धन का हेतु माना गया है। गीता स्वतन्त्र ग्प से शारीरिक तेज 
बन्धन का कारण नहीं मानती वह मानसिक तय से सम्बन्धित होने पर ही शारी- 
रिक कर्म को बन्धक मानती है अन्यथा नहीं । फिर भी गीता के १८व अध्याय में 
समस्द शुभाशुभ कर्मों ता सम्पादन मन, वाणी और शरीर से माना गया है।* 
गीता के अनुसार आसुरी-सम्पदा बन्धन का हेतु है।” उसमे दग्भ, दर्ष 
अभिमान, क्रोध. पारूय ( कठोर वाणी ) एवं अज्ञान को आसुरी-सम्पदा कहा गया 
है ।* श्रीकृण कहते ह 'दम्भ, मान, मंद से समन्वित दुष्पूर्ण आसक्ति ( कामनाएं ) 
में यकत तथा मोह ( अज्ञान ) से मिथ्यादृष्टित्व को ग्रहण कर प्राणी असदाचरण से 
यक्त हो ससार-परिभ्रमण करते है! ।* यदि हम गीता के इस इलोक का विग्लपण 
कर तो हमे यहा भी बन्धचन ते काम ( आसक्ति ) और मोह ये दा प्रमुल कारण 
प्रतीत होते है. जिन्हे जैन ऑर बोद्ध परम्पराओं ने स्वीकार किया है, इस श्लोक 
का पूर्वाद्ध काम से प्रारम्भ होता है और उनन्‍तराद्ध मोह से। यदि प्रन्थकार का यह 
योजना यक्तिपूर्ण मानी जाथ तो बन्धन वे कारण की व्याग्या में जैन, बाँद्ध ऑर 
गीता के दृष्टिकोण एकमत हो जाते ह; उक्त ब्लोक के पूर्वाद्ध में ग्रन्थकार ने 
दम्भ, मान आर मद का दृष्परण काम के आश्वित कहकर स्पष्ट रूप मं काम का इन 
सवम प्रमुख माना ह जार उत्तराद्ध मे तो माहात्‌ शब्द का उपयोग ही मा 


महन्व को स्पाट बताता #। गीताकार यहा मोह ( अज्ञान ) के कारण दा बाता 
का होना स्वीकार करता है---१. मिथ्यादृष्टि का ग्रहण और २. असदाचरण, जो 
हमे जैन विचारणा ते मोह के दो भेद दर्शन-मोह और चारित्र-मोह की याद दिला 

ते है । यह बात तुलनात्मक अध्ययन की दृष्टि से महन्वपूर्ण है। एक अन्य ब्लोक 
में भी गीताकार ने मोह (अविद्या-अज्ञान) और आमसक्ति ( तृष्णा, राग या छोभ ) 
को नरक का कारण बताकर उनके बन्घ्रकत्व को स्पष्ट किया है। वहाँ कहा गया 


१ (अ) गीता, १६।१०, (बे) गीता ( शा० ), १६। 

२ गीता, १८।१६ १८॥१७. ३ वही, १८।१५ 
४. टी, १९।०, » वही, १६।४. 
६ वहा १६।१० 
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है कि मोह-जाल में आवत्त और काम-भोगों में आसक्त पुरुष अपवित्र नरकों में 
गिरते हैं। अर्थात्‌ मोह और आमक्ति पतन के कारण हैं। सातवें अध्याय में गीता 
जैन विचारणा के समान संसार ( अर्थात्‌ बन्धन ) के तीन कारणों की व्याख्या 
करती है । वहाँ गीता बहती है कि इच्छा (राग), ट्रेप और तज्जनित मोह से सभी 
प्राणी अज्ञानी वन ससार के बन्धन को प्राप्त होते हैं ।* यहाँ गीताकार राग, द्वेष 
और मोह बन्धन के टन तीन कारणों की व्यास्या ही नहीं करता, वरन्‌ इच्छा-द्वेध 
से उत्पन्न मोह कहकर जैनदर्शन के समान राग, ठेप और मोह की परस्पर सापेक्षता 
को भी अभिव्यक्त कर देता है । 

साख्य योग दर्शन में बन्धन का कारण--योगसूत्र में बन्धन या क्लेश के 
पाँच कारण माने गये टै-! अविद्या, २. अस्मिता (अहकार), ३. राग (आसक्ति), 
४ ठप और "० अभिनिवेश (मृत्य का भय) ।* इनमें भी अविद्ा ही प्रमुख 
का रण है, क्योंकि शेप चारो अविद्या पर आधारित है। जैनदर्शन के राग, द्वेष 
और मोह (अविद्या) र्मम भी ग्वीकृत है । 

स्याय दर्शन में वन्धन था कारण-न्यायदर्शन में जेनदर्शन वे समान 
बन्धन के मृलभूत तीन कारण माने गये है- १ राग, २. देप और ३२. मोह । राग 
(आसक्ति) के भीतर काम, मन्सर, स्प्रहा, तृष्णा, छोभ, माया तथा दम्भ का 
समावेश होता हें तथा द्वेष मे क्राध ईर्ष्या, असूया, द्रोह (हिसा) तथा अमपं का । 
मोह (अज्ञान) में मिथ्याज्ञान, सश्य, मान और प्रमाद होते है। राग और द्वष 
मोह अथवा अज्ञान से उत्पन्न होते है । * इस प्रकार तुलनात्मक दृष्टि से विचार 
किया जाये तो सभी विचारणाओं में अविद्या (मोह) और राग-हप ही बन्धन, दू रब 
या क्लेश के कारण है । द्रेप भी राग के कारण होता है, अत मूलतः आसक्ति 
(राग) आर अविद्या (मोह) ही बन्धन के कारण है, जिनकी स्थिति परस्पर सापेक्ष 
भाव से है । 

३. बन्धन के कारणों का बन्ध के चार प्रकारों से सम्बन्ध--बन्ध के चार 
प्रकारों का बन्ध के कारणों से क्‍या सम्बन्ध है, इसपर विचार करना भी आवश्यक 
है। जनदर्शन में रवीकृत बन्ध के पाँच कारणों में से कषाय और योग ये दो बन्धन 
के प्रकार की रृष्टि से महन्वपूर्ण हे। अतः कपाय और योग के सन्दर्भ में बन्ध के 
इन चार प्रवारों पर विचार अपेक्षित है। जन विचारको के अनुसार क्पाय का 
सम्बन्ध स्थिति और अनुभाग-वन्ध से है। कषायवृत्ति की तीब्रता ही बन्धन की 
समयावधि (स्थिति) और तीढ़ता (अनुभाग) का निशचय करती है। पाप-बन्ध 


१. गीता. १६।१६. २. गीता, ७४२७; गीता (णा०), 3२७. 
३. योगमसूत्र, २।३. ४. नीतिशास्त्र, पृ० ६३. 


कमें-बन्ध के कारण, स्वरूप एवं प्रक्रिया ६३ 


में कषाय जितने तीव्र होगे, बन्चधन की समयावधि और तीव्रता भी उतनी हो 
अधिक होगी । लेकिन पुण्य-बन्ध में कषाय और रागभाव वा बन्धन की समयावधि 
से तो अनुलोम सम्बन्ध होता है, लेकिन बन्धन की तीव्रता से प्रतिलोम सम्बन्ध होता 
है अर्थात्‌ कषाय जितने अल्प होगे पृण्यबन्ध उतना ही अधिक होगा । शुभ कर्मो का 
बन्ध कषायों की तीद्रता से कम और कपायो की मन्दता से अधिक होगा । जहाँ 
तक अनुभागबन्ध ओर स्थितिबन्ध के पारस्परिक सम्बन्ध का प्रइन हे, अशुभ-बन्ध 
में दोनों में अनुलोम सम्बन्ध होता है अर्थात्‌ जितनी अधिक समयावधि का बन्ध 
होगां उतना ही अधिक तीब्र होगा. लेकिन शुभ-बन्ध में दोनों मे विलोम-सम्बन्ध 
होगा अर्थात्‌ जितनी अधिक समयावधि का बन्ध होगा उतना ही कम तीव्र होगा ।' 

बन्धन के दुसरे कारण योग ( /४८४४॥७ ) का सम्बन्ध प्रदेश-बन्ध और 
प्रकृति-बन्ध से है। जेनदशन के अनुसार मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद और कपाय 
के अभाव मे मात्र क्रिया (योग) से भी बन्ध होता है। क्रिया कमंपरमाणुओं की 
मात्रा (प्रदेश) और गृण (प्रकृति) का निर्धारण करती # ।॥ योग या क्रियाएँ जितनी 
अधिक होंगी, उतनी ही अधिक मात्रा मे कमं-परमाण आत्मा को ओर आकर्षित 
होकर उससे अपना सम्बन्ध स्थापित करेगे। साथ ही किया का प्रकार ही कर्म- 
पद्गछों की प्रकृति का निधारण करता है। यद्यपि यह सही है कि क्रिया के स्वरूप 
का निर्धारण कपायो पर निर्भर होता है आर अन्तिम रूप में तो कपाय ही कमं- 
पद्गलो की प्रकृति का निईुचय करते है। लेकिन निकटवर्ती कारण की सृष्टि से 
त्रिया (योग) ही करमं-परद्गलों के वन्ध की प्रकृति का निश्चय करती है।* इस 
प्रकार जनदर्शन मे कंपाय या राग भाव का सम्बन्ध उन्चन को समयावधि 
(स्थिति) तथा तीबता (अनभाग) से होता है जबकि क्रिया (योग) का सम्बन्ध 
बन्धन के मात्रा (प्रदेश) आर गुण (प्रकृति) से होता है । 


अष्टकम और उनके कारण 

जिस रूप में कमंपरमाण आत्मा की विभिन्न शक्तियों के प्रकटन का 
अवरोध करते है ओर आत्मा का झरीर से सम्बन्ध स्थापित करात ह--उनके 
अनसार उनके विभाग किये जात है। ज॑नदर्थन के अनुसार कर्म आठ प्रकार के 
#_- १. ज्ञानावरणीय, २. दर्शनावरणीय, £ वेबनाय, ८. माहनाव, “. आयुष्य, 
६ दाम, 3. गोत्र, आर ८ अन्तराय ।* 


१. कमंग्रन्थ, भाग २, पृ० ४१. 
दखिए--स्टडीज इन जैन फिलासफी, पृ० २३० से २३५०. 
२. कमंग्रन्थ, भाग २, प१ृ० १२१. २३. उत्तराध्ययन, ३३।०३. 


६८ जैन कम सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्ययन 


१. ज्ञानावरणीय कर्म 

जिस प्रकार बादल सूर्य के प्रकाश को ढेंक देते है, उसी प्रकार जो कमंवगंणाएँ 
आत्मा की ज्ञानशक्ति को इक देती है आर सहज ज्ञान की प्राप्ति में वाधक बनती 
है. वे ज्ञानावरणीय कर्म कही जाती है । 

ज्ञानावरणीय कर्म के बन्धन के कारग--जिन कारणों से ज्ञानावरणीय कर्म 
के परमाण आत्मा से सयोजित होकर ज्ञान-शक्ति को कूठित करते है. वे छः है । 
१. प्रदोष -ज्ञानी का अवर्णवाद (निन्‍्द्रा) करना एवं उसके अवगुण निकालना। 
०. निह्वव--ज्ञानी का उपकार स्वीकार न करना अथवा किसी विषय को 
जानते हुए भी उसका अपलाप करना । ३. अन्तराय--ज्ञान की प्राप्ति मे बाधक 
बनना, जानी एवं जान के साधन पस्तकादि को नष्ट करना। ४. मात्सये-- 
विद्वानों के प्रति द्वेप-बुद्धि रखना, जान के साधन वरतक आदि में अरुचि रखना । 
५. असादना--ज्ञान एवं ज्ञानी परुषो के कथना को स्वीकार नहीं करना, 
उनकी समुचित विनय नहीं करना आर ६. उपघात--विद्वानों के साथ भिथ्याग्रह 
यक्‍त विसवाद करना अथवा स्वार्थवश सत्य को असत्य सिद्ध करने का प्रयत्न 
करना । उपयंकक्‍त छ: प्रकार का अनैतिक आचरण व्यक्ति की ज्ञानशक्ति के क्‌ठित 
होने का कारण है । ' 

ज्ञानावरणीय कम का विपाक--विपाक की दृष्टि से ज्ञानावरणीय कर्म के 
का रण पाच रूपा में आत्मा की ज्ञान-शक्ति का आवरण होता ह#-- 

१. मतिज्ञानावरण--एनद्रिक एबं मानसिक ज्ञान-क्षमता का अभाव, 
२. श्रुतिज्ञानावरण--बोद्धिक अथवा आगमज्ञान की अनुपलब्धि, ३. अवधि 
ज्ञानाव रण--अती ूिद्रिय ज्ञान-क्षमता का अभाव, ४. मनःपर्याय ज्ञानावरण-- 
दुसरे की मानसिक अवस्थाओं का ज्ञान प्राप्ति कर लेने की शक्ति का अभाव, 
५. केवल ज्ञानावरण --पूणज्ञान प्राप्त करने की क्षमता का अभाव । 

कही-कही विपाक की दृष्टि से इनके १० भद बताये गये है । १. सुनने की 
शक्ति का अभाव, + सुनने से प्राप्त होनेवाले ज्ञान की अनुपलब्धि, ३. दृष्टि शक्ति 
का अभाव, ८. दृव्यज्ञान की अनुपलब्धि, ५. गंधग्रहण करने की शक्ति का अभाव, 
६. गन्ध सम्बन्धी ज्ञान की अनुपलब्धि. ७. स्वाद ग्रहण करने की शक्ति का अभाव, 
८. स्वाद सम्बन्धी ज्ञान की अनुपलब्धि, ९. स्पर्श-क्षमता का अभाव और १०. स्पर्श 
सम्बन्धी ज्ञान की अनुपलब्धि ।* 


१. (अ) कर्मंग्रन्थ, १।५४. ३. नवपदार्थ ज्ञानससा र, पृ० २३६. 
(ब) तत्त्वाथंमृत्र, ६११. 
२. तत्त्वार्थसृत्र, ८।७. 


कर्म-बन्ध के वारण. स्वरूप एव प्रक्रिया हि 


२ दर्शनावरणीय कम 
जिस प्रकार द्वार्पाल राजा के दर्शन में बाधक होता है उसी प्रकार जो 
कमंवर्गणाएँ आत्मा की दर्शन-शक्ति में बाधक होती है. वे दर्शनावरणीय कर्म 
बहलाती है। ज्ञान से पटले होने वाल्य वस्तु तक्व का निविशेष (निविकल्प) बोध, 
जिसमे मत्ता के अतिरिक्त कसी विशेष गुण धर्म की प्रामि नहीं हांती, दर्शन 
बहलाता है | दर्शनावरणीय कम आत्मा के दर्शन-गण को आवत्त बरता है । 
दर्शनावरणीय कर्म के बन्ध के कारण- जज्ञानावरणीय वर्म के! समान ही 


छ प्रवार के अशुभ आचरण के द्वारा दर्शनावरणीय कम वा बन्ध होता है-- 
(१) मम्यक्‌ दृष्टि वी दिख्दा (छिद्रान्वेषण) करना अथवा उसने प्रति अक्रतन्न होना, 
(०) मिध्यात्व या असत्‌ मान्यताओं का प्रतिपादन करना (३) शुद्ध दष्टिकाण की 
उपलब्धि में बाधव बनना (४) सम्यक्दष्टि वा समुचित विनय एवं सम्मान नहीं 
तरना (") सम्यक्दष्टि पर क्रेष करना, (६) सम्यक्दृष्टि के साथ मिथ्याग्रह सहित 
विवाद उ7नना ।! 

दर्शनावरणीय कम का विपाक--उपयंक्त अशुभ आचरण वे, कारण आत्मा 
वा दर्शन गण ए। प्रकार से कठित हो जाता ह | १. चक्षदशनावरण--न त्र- 
इक्ति का अवग्द्ध हो जाना। २. अचक्षदशनावरण---नत्र के अतिरिक्त शेष 
डॉन्ट्रिया वी सामान्य अनुभवर्नाक्त का अवरुद्ध हो जाना। ३. अवधिदर्शनावरण-- 
सीमित अती रिद्रिय दर्शन की उपछब्धि में बाधा उपस्थित होना। ४. केवल 
दर्शना4रण-- परिपूर्ण दर्शन की उपलब्धि का नहीं हाना। ५. निद्रा- सामान्य 
निद्रा । ६ निद्रानिद्रा-गहरी निद्रा । ७. प्रचला-बैठ-बैठ आ जान दाछी निद्रा । 
८घ. प्रनला चला--चदत-फिरत भी आ जाने ब्राल्ी निद्रा । ६. स्व्थानग द्वि-- 
जिस निद्रा म प्राणी ब३-बड़ बल-साध्य कार्य कर टालता ह। जन्तिम दो अवस्थाएँ 
आधनिक मनोविज्ञान के द्विविध व्यक्तित्व के समान मानी जा सकती है । उपयंक्‍्त 
पाच प्रवार की निद्राआ के कारण व्यक्ति की सहज अनुभूति वी क्षमता में अवरोध 
उत्पन्न हो जाता ह । 
३. वेदनाय कर्म 

जिसके कारण सासारिक सुख-दु ख की संवेदना हाती है, उसे वदनीय कर्म 
कहते है। इसके दो भेद ह--१ सातावेदनीय आर ४. असातावेदनीय । सुख रूप 
सवदना का कारण सातावेदनीय और दुख रूप सवदना का कारण अमातावेबनीय 
कर्म कहलाता है । 


(अ) तन्‍्वा्थंसूत्र, ६११. २. नन्वाथंसूत, ८।८. 
(ते) कमंग्रन्य, १९४. 
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सातावेदनोय कर्म के का रण--दस प्रकार का शुभाचरण करने वाला व्यक्ति 
सुवद-सवंदना रूप सातावेदनीय कर्म का बन्ध करता है--£ प्रृश्वी, पानी आदि के 
जीवों पर अनुकम्पा करता। २ वनस्पति, वक्ष, छतादि पर अनुकम्पा करना। 
३. द्वीन्द्रिय आदि प्राणियों पर दया करना । ४. पचेन्द्रिय पशुओं एवं मनुष्यों पर 
अनुकम्पा करना । ५ किसी को भी किसी प्रकार से दुख न देना । ६. कसी भी 
प्राणी का चिन्ता एवं भय उत्पन्न हो ऐसा कार्य न करना । 3. किसी भी प्राणी को 
शोकावुल् नहीं बनाना । ८ किसी भी प्राणी को रुदन नहीं कराना । ९ किसी भी 
प्राणी का नहीं मारना और १०. किसी भी प्राणी को प्रताडित नहीं करना।' 
कर्मग्रन्थ में सातावेदनीय कर्म के बन्धन का कारण गुरुभक्ति, क्षमा, करुणा, 
ब्रतपालन, योग-साधना, कपायविजय दान और दृढश्रद्धा माना गया है । तत्त्तार्थ- 
सूत्रकार का भी यही दृष्टिकोण ह ।* 


सातावेदनीय कम का विपाक-उपर्यक्त घुभाचरण के फलस्वरूप प्राणी 
निम्न प्रकार की सु: सतब्रदना प्राप्त करता हैं -१ मनोहर, कर्णप्रिय, सुखद स्वर 
श्रवण करने का मिलते है, २ मनोज, सुन्दर रूप देखने को मिलता है. ३ सुगन्ध की 
संवेदना होती ह# ४. सुस्वादु भोजन-पानादि उपलब्ध होता है, < मनोज्ञ, कोमल 
स्पर्ण व आसन दयनादि की उपलब्धि होती है, ६. वाछित सुख की प्राप्ति होती 
है, ७ थुभ वचन, प्रशसादि सुनने का अवसर प्राप्त होता है. ८. ज्ञारीरिक सुख 
मिलता है ।* 

असातावेदनीय कर्म के कार --जिन अशुभ जाचरणों के कारण प्राणी को 
दु.खद संवेदना प्राप्त होती है, वे १२ प्रकार के है--१ किसी भी प्राणी को दुख 
दना, ० चिन्तित बनाना, ३ झोकावुल बनाना, ८. रंथाना, ५, मारना आर 
६. प्रताडित करना, इन छ क्रियाओं की मदता ओर तीब्रता के आघार पर इनके 
बारह प्रकार हो जात है।* तच्चवार्थसृत्र के अनुसार ॥ दुख, २. शोक, 3. 
ताप, ४ आज़न्दन, ०" वध और ६. परिदेवन ये छ अजमातावेदनीय कम के 
बन्ध के कारण है जो स्व्र' और 'पर' की अपेक्षा से १५ प्रकार के हो जाते है। स्व 
एवं पर की अपक्षा पर आधारित तत्त्वाथंसृत्र का यह दृष्टिकोण अधिक सगत 
है।' कमंग्रन्थ में सातावेदनीय के बन्ध के कारणों के विपरीत गुरु का अविनय, 
अक्षमा, करता, अविरति, योगाम्यास नहीं करना, कषाययुक्त होना, तथा दान एवं 


कमंग्रन्थ, १।५५. 
नवपदार्थ ज्ञानमा र, १० २३७. 
तत्त्वाथंसूत्र, ६।१२. 


श्ग 


१. नवपदा्े ज्ञानसार, पृ० २३७. 
३. तत्त्वाथंसृत्र, ६१३. 
५. वही, पृ० २३७. 


दी 
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श्रद्धा का अभाव अमातावेदनीय कर्म के कारण माने गये हैं।' इन क़रियाओ के 
विपाक के रूप में आठ प्रकार की दुःखद संवेदनाएँ प्राप्त होती है --१. कर्ण-कटु, 
कर्कंश स्वर सुनने को प्राप्त होते है २. अमनोजश्ञ एवं सौन्दययंविहीन रूप देखने को 
प्राप्त होता है. ३ अमनोज्ञन गन्धो की उपलब्धि हाती है, ४. स्वादविहीन 
भोजनादि मिलता है. " अमनोज्ञ, कठोर एवं दुखद संवेदना उत्पन्न करनेवाले 
स्पर्श की प्राएत होती है. ६. अमनोज्ञ मानसिक अनुभूतिया का होना, ७ निन्‍्दा- 
अपमानजनक वचन सुनने को मिलत है और ८. शरीर में विविध रोगा की उत्पत्ति 
से शरीर को दू खडे सवदनाए प्राप्त होती है ।* 


४. मोहनीय कर्म 

जैसे मदिरा आदि नशीली वरस्ल के सेवन से विवेक-शक्ति कठित हो जाती है, 
उसी प्रगार जिन कमंटरमाणओं से आत्मा की विवेक-शक्ति कूठित होती है और 
अनैतिक आचरण मे प्रव॒त्ति क्वोती 7, उन्‍हें भाहनीय (विमोहित करन वाले) कर्म 
कहते है । उसे दो भेद / -दर्शनमोह आर चारित्रमोह 

मोहनीय कम के बन्ध के कारण--सामान्यतत्रा मोहनीय कम का बन्ध छः: 
कारणों स होता # £ क्राध, अहकार ३. कपट, ४ लोभ, " अशुभाचरण 
और ६ विवेकाभाय ( विमूढता )। प्रथम पाच से चारित्रिमोह का और अन्तिम से 
दर्मनमोह वा बन्ध होता है।* कमंग्रन्थ में दर्शतमोह और चारित्रमोह के बन्धन के 
बा रण अलग-अलग बताये गये टै । दर्शनमोट 4 कारण है उन्माग्ग देशना, सन्मार्ग 
का अपलाप, धामिक सम्पत्ति का अपहरण और तीर्थंकर, मुनि, चेत्य (जिन- 
प्रतिमाएँ) और धर्म संघ ने प्रतिकूल आचरण । नारित्रमोद् कर्म के बन्धन के 
कारणों में कपाय हारा आदि तथा विषयों के अधान होना प्रमुख है ।” तत्त्वा्थ॑- 
सूत्र मे स्वज्ञ, श्रत, संघ, बर्म आर देव के अवर्णदाद (निन्‍दा) का दर्शनमोह का 
तथा कपायजनित आत्म-परिणाम को चारित्रमोह का कारण माना गया है ।* 
समवायागरत्र में तीदब्रतम मोहवस के वन्धन के तीस कारण बताये गये है।* 
१. जो किसी त्रस प्राणी को पानी में इब्राकर मारता है। ? जो किसी त्रम 
प्राणी को तीन अशुभ अध्यवसाय से मस्तक को गीला चमठा बाधकर मारता 
है। ३ जो कसी त्रस प्राणी को मँह बाच कर मासर्ता है। ४. जो किसी 
त्रस प्राणी को अग्नि के धर से मारता है। ५. जो किसी त्रस प्राणी के मस्तक 
का छेदन करके मारता है। ६ जो किसी बत्रस प्राणी को छल से मारकर 


? अ 


१ कमंग्रन्थ, १।०“ . नवपदार्थ ज्ञानमार, पृ० २३७. 


३. वही, पृ० २३७. ४. क्मग्रन्थ, १।०६-५७ 
०, तत्त्वाथंसूत्र, ६।१ ४-१०. ६. समवायांग, ३०।१. 
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हेसता है । ७. जो माणचार करके तथा असत्य बोलकर अपना अनाचार छिपाता 
है । ८ जो ह“पने दुराचार को छिपाकर दूसरे पर कछक लगाता हे । ९ जो कलह 
ब्रद्माने के लिए जानता #आ मिश्र भाषा बोलता हैं। १० जो पति-पत्नी मे मतभद 
पदा करता ह तथा उन्हें मासिक चना से झपा देता ४9 जो स्त्री मं आसवत 
त्यवित झपने-आपको कबारा उहता हकै। १० जा अत्यन्त कामक व्यतित 
अपने आप का ब्रह्मनारी वहता 7। १६ जो चापल्मी करवे अपने स्वामी को 
प्ररता 7 । १८ जो जिनकी क्रपा से समृद्ध बना हें वह ू््य्ग से उनके ही कार्यो मे 
विध्न डाट्ता 6। ४७ जा अपन उपकारी की हत्या करता # । १६ जो प्रसिद्ध 
परप + हया उरता हक । १५ -। प्रमुख पर्प वी टसया उरता 7। ?८ जो 
गयमी का पज्श्रष्ट कर्ता 6। १८ जो मह्रनान एम्पार्क, निनदा वरता ह। 
४० जा स्यायमार्ग की हिन्‍दा बरता , । २१. जा आचार उपाध्याय एव भर की 
न्न्दी] बर्ता हैं। ४०. जो आचाय उपात्याय एवं गुर शा अविनस उस्ला ह। 
४२ ५ अवहब्त होते ॥ए नी - पने-आपका बहश्नत कहता # | २४ जो तपब्बी न 
शव हा भी उपन-आपनोा नतपरवी बहता कै। +/ जा ञअरबवस्थ आचाये आए की 
सेत्रा नही 'रूत।:६ जो आजाये आदि उद्यास्य का प्ररूपषण उरत है । ६७ जो 
नीचाय आई. अपनी प्रद्यसा के छिए मत्रादि का प्रयोग बर्तन है । २८ जो एहलोक 
आर पर्व मे भोगापभाग पाने ती जमभिलापा करता #% | *९५ जा देवताओं की 
निन्दा बरता क्ष या तवरवाता 6, -० जा अस्वनज्ञ होते 770 भी अपने आपका 
सर्वञ्ञ कहता 7 । 


(अ) दशन मं'ह्॒ ज॑--२्न मे दर्शन थब्द तीन अर्थों म॑ प्रयकत #आ ह --१. 
प्रत्यक्षीकन्ण २ दष्टि्गण ऑर 5 श्रद्धा । प्रथम अथं वा सम्बन्ध उद्चनावरणीय 
कम से है जबकि दूसर आर तीसर -र्थ वा सम्बन्ध मोहनीय कर्म से 2 । दर्शन- 
मोह # कारण प्राणी म॑ सम्गक्‌ दष्टितोण का अभाव होता ह और वह मिथ्या 
धारणाओं एवं विचारा का जिकार रहता है, उसकी विवेवबुद्धि असतुलित होती 

। दर्शनमोह तान प्रकार का है १. मिथ्यात्व मोह--जिसके वारण प्राणी असत्य 
को सत्य तथा सत्य को जसत्य समझता है। शुभ को अशुभ ऑर अशुभ को शुभ 
मानना मिश्यात्व मोह है । « सम्यक-मिथ्णत्व मोह -सत्य एवं असत्य तथा घुभ एवं 
अशुभ + सम्बन्ध मे अनिश्चयात्मकता आर <. सम्यवत्व मोह--क्षयिक सम्यकत्व 
की उपछ्ब्धि में बाधक सम्यक्व मोह €' अर्थात्‌ दृष्टिकोण की आशिक विशुद्धता । 

(ब। चारित्र-मोट चारित्र-मोह वे कारण प्राणी का आचरण अद्युभ होता 
है। चारित्र-मोहजनित जशुभाचरण :“ प्रकार का ज्रे ? प्रबदतम क्रोध, 


१. त-वायंसत्र, ८१०. २. वही. ८।१०. 
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२. प्रब्लतम मान, ३. प्रबलतम माया (कपट), ४. प्रबतम लाभ, ". अति क्रोध, 
६. अति मान, ७ अति माया (क्पट), ८ अति लोभ, ५८.साधारण क्रोध, 
१०. साधारण मान, ११. साधारण माया (कपट), १० साधारण लाभ, 
१३ अआअन्प क्रोध, १८.अन्प मान. १५ अन्प माया (कपट) ओर, १६ अत्प लोभ ये 
सोलह कपाय है। उपर्यक्त बरपायों को उन्तेजित करने वाटी नो मनोवत्तियाँ 
( उपक्रपाय ) ?ै ? हास्य, £ रति (स्नेह, राग), ३ अरति (द्वेप), ४ शाऊ, 
४ भय, ६ जगण्सा [घणा) ७. रत्रीवेद (पकूष सत्वास की इच्छा). ८ परूषवद 
(स्त्री सहवास को इच्छा), ९. नपूसकवेद (स्त्री-परुप दोनों के सहवास की >च")। 
मोहनीय वर्म विवेकाभाव है आर उसी विवेकाभाव के कारण अय्युभ को आर 
प्रदत्ति की मचि होती है। अगय परम्पराजं में जो स्थान «विद्या का ८, गही 
स्थान जेन परम्परा में मोहनीय कम का है। जिस प्रवार अन्य परम्पगओम 
बन्धन का मूल कारण अविद्या 6, उसी प्रकार जैन परम्पराओं मे बन्सन का मूल 
कारण मोहनीय वर्मह। माहनीय वर्म का क्षयोपद्म हैं। नतिवा विकास वा 
आधार है। 
५. आयुप्य कम 

जिस प्रक्रार बेटी बंदी की स्वाधीनता में बाधक ह्न उसी प्रतार जा।म 
परमाण आत्मा को विभिन्न सरीरो में नियत अवधि तक कंद रखते 2, उच्ह आयाष्य 
कम कहते ह। यह कम न्ग्चिय करता हैं कि आत्मा को किस छरीर मे कितनी 
समयावधि तक रहना 7। आयष्य कर्म चार प्रकार का ? नरक आय, २ 
तियंच आय (दानरपतिक एव पद्मु जीन) २ मनुष्य आय जार ४ देय आय । ' 

आयाय-तम के बन्ध के कारए- सभी प्रकार ते जआायाय कर्म के बन्च का 
कारण झील आर ब्रत से रहित होना माना गया ह॥ फिर भी किस प्रकार के 
आचरण से किस प्रवार का जीवन मिलता ह#, उसका निर्देश भी जन भआागमोम 
उपलब्ध है। स्थानगसृत्र मे प्रत्येक प्रकार के आयध्य-कर्म के बच्त के चारचार 
कारण माने गये 7 । * 

(अ) नारतीय जीवन नी प्राप्ति के जार कारण -१ महारम्भ (भयानक 
हिसक कम), » महापरिग्रह (अत्यधिक सचय व॒न्ति), ६. मनृः्य, पद्यु आदि का बथ 
करना, ८ मासाहार आर घराब आदि नशीले पदार्थों का सवन । 

(ब) पाशविक जीवन की प्राप्ति के चार कारग--१. कपट करना, २. 
रहस्यपर्ण कपट करता ६ असत्य भाषण, ८. कम-ज्यादा तोल-माप करना। कर्म- 





१. तत्त्वाथंसृत्र, ८२१. २. वही, ६१५. 


३ स्थानाग, १।८।८।३७ ३. 
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ग्रन्थ में प्रतिष्ठा कम होने के भय से पाप का प्रकट न करना भी तियंज्च आय 
के बन्ध का कारण माना गया है। तच्वार्थसृत्र मे माया (कपट) को ही पशु- 
योनि का कारण बताया है ।: 

(स) मानव जीवन की प्राप्ति के चार कारए--१. सरलता, २. विनय- 
शीलता, ३. करुणा और ८. अहकार एवं मान्सयं से रहित होना । तत्त्वाथंसृत्र में 
१. अन्प आरम्भ, २. अल्प परिग्रह, ३. स्वभाव की सरलता और ४. स्वभाव की 
मृदुता को मनुष्य आयू वे बन्ध का कारण कहा गया है ।* 

(द) देवीय जीवन की प्राप्ति के चार कारण--१. सराग (सकाम) सयम का 
पालन, २ सयम का आशिक पालरून, ३. सकाम तपस्या (बाल तप) ८. स्वाभाविक 
रूप में कर्मो के निर्जरित होने से । तत्त्वाथंसूत्र मे भी यही कारण माने गये है । 
कमे-ग्रन्थ के अनुसार अविरत सम्यक्दृष्टि मनुष्य या तिर्यच, देशविरत श्रावक, सरागी- 
माधु, बाल-तपस्वी आर दच्छा नहीं होते हुए भी परिस्थिति वश भूख-प्यास आदि 
को सहन करत हुए अकाम-निजज रा करनेवाले व्यक्ति दवाग का बन्ध करने है ।* 

आकस्मिकम रण--प्राणी अपने जीवनकाल मे प्रत्यक क्षण आय कम को 
भोग रहा है और प्रत्येक क्षण मे आयु कर्म के परमाण भोग के पब्चात्‌ पृथक होते 
रहते है। जिस समय वतंमान आयुकमं के पूरवबद्ध समस्त परमाणु आत्मा से पृथक 
हो जाते है उस समय प्राणी को वतंमान शरीर छोटना पड़ता है। वर्तमान शरीर 
छोड़ने के पूर्व ही नवीन शरीर के आयुकर्म का बन्ध हो जाता है। लेकिन यदि 
आयशा का भोग इस प्रकार नियत है तो आकस्मिकमरण की व्याख्या क्‍या? 
इसके प्रत्यत्तर में जेन-विचारको ने आयुकर्म का भोग दो प्रकार का माना--१. 
क्रमिक, +. आवस्मिक | क्रमिक भोग में स्वाभाविक रूप से आयु का भोग घीर- 
घीर होता रहता है, जबकि आकस्मिक भोग में किसी कारण के उपस्थित हो जाने 
पर आयू एक साथ ही भोग ली जातो है । इसे ही आकस्मिकमरण या अकाह 
मृत्य कहत है। स्थानागसूत्र मे इसवेः सात कारण बताये गये ह--१. ह्ष-शोक का 
अतिरेक, २. विष अथवा झस्त्र का प्रयोग, ३. आहार की अत्यधिकता अथवा सर्वथा- 
अभाव ४. व्याघिजनित तीब् वेदना, ०. आघात ६. सर्पदंशादि ओर ७. व्वास- 
निरोध ।६ 
६. नाम कम 

जिस प्रकार चित्रकार विभिन्न रंगो से अनेक प्रकार के चित्र बनाता है, उसी 


१. क्मंग्रन्थ, १।५८. २. तत्त्वाथंसृत्र, ६१७, 
३. वही, ६१८. ४. वही, ६।२०. 
५. कमंग्रन्थ, १।५९. ६. स्थानाग, 3५६१. 


कम शबन्ध के कारण, स्वरूप एवं प्रक्रिया हु 


प्रकार नाम-कर्म विभिन्न परमाणओं से जगत्‌ के प्राणियों के शरीर की रचना 
करता है। मनोविज्ञान की भाषा में नाम-कर्म को व्यक्तित्व का निर्धाग्क तन्‍व 
कह सकते है । जैन-दर्शन में व्यवितत्व वे निर्धारक तक्त्वो को नाम कम की प्रकृति 
के रूप में जाना जाता है, जिनकी सझ्या १०३ मानी गई है लेकिन विस्तारभय 
से उनका वर्णन सम्भव नही है। उपर्यकक्‍त सारे वर्गीकरण का सक्षिप्त रूप है--१ 
शुभनामकर्म॑ (अच्छा व्यक्तित्व) ओर २. अशुभनामकर्म (बुरा व्यक्तित्व) । प्राणी- 


जगत्‌ मे जो आइ्चयंजनक वेचित्र्य दिखाई देता है. उसका प्रमुख कारण नाम- 
कम है । 


शुभनाम कम के बन्ध के वारण--जैनागमो में अच्छे व्यवित्व की उपलब्धि 
के चार कारण माने गये है-- १ शरीर की सरलता, २. वाणी की सरलता, ३े 
मन या विचारों की सरलता ८ अहवार एवं मात्सयं से २हित होना या साम>जस्य 
पर्ण जीवन । 

शुभनामकर्म का विपाक--उपर्यक्त चार प्रकार के शुभावरण से प्राप्त शुभ 
व्यवितत्व का विपाव १८ प्रकार का माना गया है- १ अवधिफकारपूर्ण प्रभावक वाणी 
(इृष्ट गब्द) ४ सुनःर सुगठित झरीर (इष्ट रूप) २ शरीर से निसृत होनेवाले गलो 
में भी सुगधि (दृष्ट गंध) «८ जंबीर रसो की समुचितता (इेष्ट रस), "७" त्वचा का 
सुकोमठ होना (टष्ट स्पर्श) ६. अचपल योग्य गति (7४ गति), ७ अगा का 
समुचित स्थान पर होना (इृष्ट स्थिति) ८ छावण्य, “ यश कोति का प्रसार 
(उष्ट यश कोति) १० याग्य शार्री रिक शक्ति (टष्ट उत्थान, कम, बलप्रीय॑, पुरुपार्थ 
आर पराक्रम) ११ लोगा को रचितर छगे ऐसा स्वर, १० कान्त स्वर, १३. 
प्रिय स्वर अ।र १४ मनोन्ञ स्वर । 

शुभ नाम कम के कारण--निम्न चार प्रकार के अशुभाचरण से व्यवित 

(प्रार्णी) को अशुभ व्यक्तित्व की उपलब्धि होती ह_ै-- १. शरीर को वक्ता, २. 


वचन की वक्रता £ मन की वक्रता « अहकार एवं मात्सय वृत्ति या असामजस्प- 
पूर्ण जीवन । * 

अशभनाम कर्म का विपाक--£१ अप्रभावक वाणी (अनिष्ट शब्द), * असुन्दर 
शरीर (अनिष्ट स्पर्श), ३ छारीरिव मलो का दुर्भन्धयक्त होना (अनिष्ट गब), 
४. जैवीय रसो की असमुचितता (अनिष्ट रस), “. अप्रिय स्पर्ण, ६. अनिष्ट गति, 
७. अगो का समुचित स्थान पर न होना (अनिष्ट स्थिति), ८ सौन्दर्य का अभाव, 
९, अपयज्ञ, १० पृरुषार्थ करने की झकति का अभाव, ११. हीन स्वर, १२. दीन 
स्वर, १३. अपग्रिय स्वर ओर १४. अकान्त स्वर । * 


&-..-०_न्‍मक»के. -नननपक-क परभामन-- 


१. तन्त्वार्थसत्र, ६।०२. नवपदार्थ ज्ञानसार, पएृ० २३९ 
३. तत्त्वार्थमृत्र ६।२१. ४ नवपदार्थ ज्ञानसार, पृ० 
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७. गोत्र कम 

जिसके कारण व्यक्ति प्रतिष्ठित ओर अप्रतिष्टित कुछ में जन्म छेता है, वह 
गोत्र कम है । यह दो प्रकार का माना गया है--£. उच्च गोत्र (प्रतिष्ठित कुल) 
और : नीच गात्र (अप्रतिपष्टित कुछ) । किस प्रकार के आचरण के कारण प्राणी 
का अप्रतिष्टित कुछ में जन्म होता हैं आर किस प्रकार के आचरण से प्राणी का 
प्रतिप्रित कुछ में जन्म होता ह, इस पर ज॑नाचार-दर्शन मे विचार किया गया है । 
अहका रव॒त्ति ही इसका प्रमुख कारण मानी गई ह॑ । 

उच्च गोत्र एवं नीच गोत्र के कर्म-बन्ध के कारण - निम्न आठ बातों का 
अहबार न बरने वाछा व्यक्ति भविष्य में प्रतिष्ठित कुछ में जन्म छेता है-- 
१. जाति, ०. कुछ, ६ बल (घारीरिक साक्ति), ४ रूप (सानन्‍्दये), ” तपस्या 
(साधना), ६ ज्ञान (श्रत), ७. छाभ (उपलब्धिया) आर ८. रवामित्व ( अधिकार )। 
टुसके, विपरीत जो व्यक्ति उपयंक्त आठ प्रकार का जहकार करता है वह नीच 
बुल् मे जन्म छता 6। कर्म-ग्रन्थ वे अनुसार भी अहवार रहित गृणग्राही दष्टि 
बाला, अधगयन-अभ्यापन में रुचि रखने वाहा तथा भक्त उच्च-्गोत्र को प्राप्त 
करता है आर उसके विपरीत आचरण बरने वार नीच गोत्र को प्राम करता 
है।' तत्त्वार्थसूत्न ते अनुसार पर-निन्द्रा, आत्मप्रशसमा, दसरो के सदग्रुणा का 
आच्छ उस आर असदूगु तो वा प्रकाशन ये नीच गोत्र के वन्ध के हेतु है। इसके 
विपरीत प*-५शसा, आत्म-निन्‍्दा, सदृगुणा का प्रकाशन, असदगृणो वा गोपन ऑर 
नम्रव॒त्ति एव निरभिमानता य उच्च गोत्र के बन्च ते ख़तु # ।* 

गोत्र-कर्म का विषधाक--विपाक (फ्ल) दृष्टि से विच्ञार करते हाए यह ध्यान 
रखना चाहिए कि जा व्यक्ति अहंकार नहीं करता, वह प्रातप्नित वृद्ध मे जन्म लेकर 
निम्नोक्त आठ क्षमताओं मे यक्त होता ह-5 नि'करूक मातृन्पक्ष (जाति), 
«. प्रतिष्टित पितृ-पक्ष (कुल), ३ सबत् शरीर, ८. सान्दयंबक्त शरीर, “. उच्च 
साधना एवं तप-शक्ति, ६. तीब्र बुद्धि एवं विपदज्ञान राश पर अधिकार, 3. 
लाभ एवं विविध उपलब्धियां आर ८. अधिकार, स्वामित्व एवं एब्वर्य की प्रापि' 
लेकिन अहकारी व्यक्तित्व उपयुक्त समग्र क्षमाओ से अथवा -नमे से विन्ही 
विशेष क्षमताओं से वचित रहता है । 
८. अन्तराय कम 

अभीष्ट की उपलब्धि में बाधा पहुँचाने वाले कारण को अन्तराय कम कहते 
१. तन्‍्वाथंसत्र, ८१३. -. नवपदार्थ ज्ञानमार, पृ० ६४०. 
३. (अ। वार्मप्रन्थ, ६।६०; ८ नवपदार्थ ज्ञानमार, पृ० ६४०. 

(ब) तत्त्वाधंसूत्र, ६।२४८. 
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है। यह पाँच प्रकार का है। १ दानान्तराय--दान की उच्ष्छा होने पर भी दान 
नहीं किया जा सत्र, २. लाभान्तराग्र--कोई प्राप्ति होने वाली हो छेकिन किसी 
कारण से उसमे बाधा आ जाना, ३. भोगान्तराय--भोग में बाधा उपस्थित होना 
जैसे व्यक्ति सम्पन्न हों, भोजनग्ृह में अच्छा सुस्वादु भोजन भी बना हो लेकिन 
अस्वस्थता के कारण उसे मात्र खिचड़ी ही खानी पड़े, ४. उपसोगानलतराय-- 
उपभोग की सामग्री ते हो ने पर भी उपभोग करने में असमर्थता, ५. वीर्यान्तराग-- 
शवित के होने पर भी परपार्थ मे उसका उपयोग नहीं किया जा सकना । 
-““:(तत्त्वार्थसूज, १४) 
जैन नीति-दर्शन मे अनुसार जो व्यक्तित तिसी भी व्यवित के दान लाभ भाग, 
उपभोग-शक्ति ते उपयोग में बाधक बनता है, वह भी अपनी उपलब्ध सामग्री एव 
शक्तियों का समुचित उपयोग नहीं कर पाता है। जैसे कोई व्यक्ति किसी 
दान देन वाले व्यवित को दान प्राप्त करने वाली संस्था के बारे में गलत सूचना 
देकर या अन्य प्रकार से दान देने से रोक देता है अथवा किसी भाजन करते हए 
व्यक्ति को भोजन पर से उठा देता # तो उसकी उपलब्धियों में भी बाधा उपस्थित 
होती है अथवा भोग-सामग्री । होते पर भी वह उसके भोग से वचित रहता है । 
कर्मग्रन्थ वे अनुसार जिन-पूजा आदि घर्म-वार्यों गे विध्न उत्पन्न करने बाला और 
हिंसा में तत्पर व्यक्ति भी वस्तराय कर्म या सचय करता है। तन्वाथंसूत्र के 
अनुसार भी विष्न या बाधा डालना ही जस्तराय यर्म के बन्चध का कारण है । ' 


५. घाती और अघाती कर्म 

कर्मो वे हस वर्गीकरण मे ज्ञानावरण दर्शानावरण माहनीय और अन्तराय उन 
चार वर्मो को 'घातिक' ओर नाम गोत्र आयाय और वदनीय एन चार कर्मों को 
अधाती' माना जाता है। घाती कर्म आत्मा के जान, दर्शन, सुस और थक्ति गृण का 
आवरण करते है| ये कर्म आत्मा वी स्वभावदणा को विक्रत करते है अत जीवन- 
मुक्ति मे बाबक होते ह। टन घाती कर्मो में अविद्या रूप माटनीय कम ही आत्म- 
स्वरूप ते आवरण क्षमता तीब्रता आर स्थितिवाल की दृष्टि से प्रमुख है। वस्नुत 
मोहकर्म ही एक ऐस। वर्म-सस्कार है जिसके कारण क्म-वन्ध्र का प्रवाह सतत बना 
रहता है । मोहनीय कर्म उस बीज के समान 2 जिसमे अकुरण की वक्ति है। जिस 
प्रकार उगने योग्य बीज हवा, पानी आदि वे सहयोग से अपनी परम्परा को 
बढ़ाता रहता है उसी प्रकार मोहनीय रूपी कर्म-बीज ज्ञानावरण, दर्शनावरण ऑर 
अन्त राय रूप हवा, पानी आदि के सहयोग से वमम-परम्परा को सतत बनाये रखता 


१. (अ) कमंशन्थ १।६१, (ब) तन्वाथंसूत्र, ६।२६ 
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है। मोहनीय कम ही जन्म, मरण, ससार या बन्धन का मूल है, शेष घाती कर्म 
उसके सहयोगी मात्र हैं। इसे कर्मों का सेनापति कहा गया है। जिस प्रकार 
सेनापति के पराजित हो न पर सारी मेना हतप्रभ हो शीघ्र ही पराजित हो जाती 
है, उसी प्रकार मोह कर्म पर विजय प्राप्त कर लेने पर शेष सारे कर्मों को आसानी 
से पराजित कर आम्मघुद्धता की उपलब्धि की जा सकती है। जैसे ही मोह नष्ट 
हो जाता है, वसे ही ज्ञानावरण और दर्शनावरण का पर्दा हट जाता है, अन्तराय 
या बाधकता समाप्त हो जाती है और व्यक्ति (आत्मा) जीवन-मुक्त बन जाता है । 


अघाती कम वे है जो आत्मा के स्वभाव दशा की उपलब्धि और विकास में 
बाधक नहीं होते । अधाती कम भुने हुए बीज के समान है, जिनमें नवीन कर्मो की 
उत्पादन-क्षमता नहीं होती । वे कमं-परम्परा का प्रवाह बनाये रखने में असमर्थ 
होते है आर समय की परिषकक्‍वता के साथ ही अपना फल देकर सहज ही अलग 
हो जाते है । 

सर्वधाती और देशधाती कमं-प्रकृतियाँ--आत्मा के स्व-लक्षणो का आवरण 
करने वाले घाती कर्मों की ४” कर्म-प्रकृतियाँ भी दो प्रकार की है--?. सर्वधाती 
और २. देशघाती । स्वंघाती कर्म प्रकृति किसी आत्मगरृण को पूर्णतया आवरित 
+रती हैं आर देशघाती वम-प्रकरृति उसके एक अश को आवरशित करती है। 


आत्मा के स्वाभाविक सत्यानुभूति नाम-गुण को मिथ्यात्व (अशुद्ध दृष्टिकोण) 
सबं-रूपण आच्छादित कर देता है। अनन्तज्ञान (केवलज्ञान) और अनन्तदर्शन 
(केवलदर्शन) नामक आत्मा के गरुणो का आवरण भी पूर्ण रूप से होता है। पाँचों 
प्रकार की निद्राएं भी आत्मा की सहज अनुभूति की क्षमता को पूर्णतया आवरित 
करती है। शसी प्रकार चारो कपायो के पहले तीनो प्रकार, जो कि सख्या में १२ 
होते है. भी पूर्णतया बाधक बनते है । अनन्तानुबन्धी कपाय सम्यवत्व का, प्रत्या- 
रस्यानी वषाय देशब्रती चारित्र (गहरथ धर्म) का ओर प्रत्याख्यानी कपाय सव्ंव्रती- 
चारित्र (मुनिधर्म) का पूर्णया बाधक बनता है। अत. ये २७ प्रकार की कर्म- 
प्रकृतियों सवंधाती कही जाती है। जेष ज्ञानावरणीय कर्म की ४, दर्शनावरणीय 
बम की २, मोहनीय कर्म की १३, अन्तराय कर्म की ४ कुछ *" कमं-प्रकृतियाँ 
देशघाती कही जाती है। सर्वंधात का अर्थंमात्र इन गुणों के पूर्ण प्रकटन को 
रोकना हैं न कि इन गुणों का अनस्तित्व । क्योकि ज्ञानादि गुणों के पूर्ण अभाव की 
स्थिति में आत्म-तत्त्व आर जड़-तत्त्व में अंतर ही नहीं रहेगा। कर्म तो प्रकटन में 
बाघक तत्त्व है, व आत्मगृणो को विनष्ठ नही कर सकते। नन्दिसूत्र मे तो कहा 
गया है कि जिस प्रकार बादल सूय के प्रकाश को चाहे कितना ही आवरित क्‍यों 
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न कर ले, फिर भी वहन तो उसकी प्रकाश-क्षमता को नष्ट कर सकता है और 
न उसके प्रकाश के प्रकटन को पूर्णतया रोक सकता है, उसी प्रकार चाहे कर्म 
ज्ञानादि आत्मग्रुणों को कितना ही आवृत क्यों न कर ले, फिर भी उनका एक अंश 
हमेशा ही अनावृत रहता है। 

६. प्रतीत्यममुत्पाद' और अप्टकम, एक तुलनात्मक विवेचन 


जैन दश्शन के अष्टकर्म वे वर्गीकरण पर कोई तुलनात्मक विवेचन मम्भव नहीं 
है, क्योंकि वौद्ध दर्शन और गीता मे इस रूप में कोई विवेचना उपलब्ध नहीं है । 
लेकिन जिस प्रकार जेन-दर्शन का कर्म-वर्गीकरण बन्धन एवं जन्म-मरण की 
परम्परा के कारको की व्याख्या कस्ता है उसी प्रकार बाद्ध-परम्परा मे प्रतीत्य- 
समृत्पाद भी जन्म-मरण की परम्परा के कारकों की व्याख्या करता #। अत' उस 
पर संक्षेप में विचार कर लेना उपयक्त होगा । 

प्रतीत्यसमृुत्पाद का अर्थ है ऐसा होने पर ऐसा होता है और ऐसा न होने पर 
ऐसा नहीं होता है । वह यह मानता है कि प्रत्येक उत्पाद का कोई प्रत्यय, हेतु या 
कारण अवध्य होता है। यदि प्रत्यक उत्पाद सहेतुक # तो फिर हमारे बर्धन या 
दुख का भी वाई हेन अवश्य होगा। प्रतीत्यसमुत्पाद हमार बच्चन या दुख की 
निम्न १० अगो मे बायं-का रणान्मक व्याख्या प्रस्तुत करता ह# । 


१. अविद्या--प्रतीत्यममुत्पाद वी प्रथम कडी अविद्या है। बौद्ध-द्शन मे 
अविद्या का अर्थ है दृ ख, दू ख समुदय, दु ख-निरोध और दु ख-निरोधमार्ग रूपी चार 
आयंसत्य सम्बन्धी अज्ञान । अविद्या का हेतु आख्रव €, आख्रवों के समुदय से अविद्या 
का समुदय होता है आर अविद्या के कारण ही जन्म-मरण परम्परा का ससरण 
होता हैं। इस प्रकार बाद्ध-दर्शन मे अविद्या ससार भें आवागमन (बन्धन) का 
मृलाधार है। तुलनात्मक राोष्टि से देखा जाय तो अविद्या जन-परम्परा के दर्शन- 
मोह के समान हैं। दोना के अनुसार यह एक आध्यात्मिक अन्धता या सम्यक- 
दृष्टिकोण का अभाव है । दाना ही इस बात में सहमत है कि अविद्या या दर्शन- 
मोह दु ख, बन्धचन एवं अर्नेतिक आचरण का प्रमुख कारण हैं । दोनों ही परम्पराएँ 
अविद्या या दर्शन मोह को अनादि मानते हुए भी अहतृक या अकारण नहीं मानती 
है, जैसा कि सास्य दर्शन में माना गया है| बोद्ध-परम्परा में अविद्या और तृप्णा 
में तथा जैन-परम्परा में दर्शन-मोह आर चारित्र-मोह में पारस्परिक कार्य-कारण 





१. नन्दिसूत्र, ४८2, २. (अ) दीघनिकाय, २।२; 
(ब) सयत्तनिकाय, १२।१।२; 
(स) बोौद्धदर्शन तथा अन्य भारतीय दर्दान, पृ० ३३७३-४१०. 
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सम्बन्ध माना गया 6। एस प्रकार अविद्या या दर्शन-मोह अद्ेतुक नहीं है, उनका 
हेतु तृष्णा या चारित्र मोह ह । 

२. संस्का २--प्रतीत्यसमृत्पाद की दसरी कही संस्कार है। कुझल-अवुशल 
वायिक, वाचिक आर मानसिक चतनाएं जो जन्म-मरण परम्परा का कारण 
बनती हे, संस्कार कही जाती हैं। संस्कार एक प्रकार से मानसिक वासना है जो 
अविद्याजन्य है । सम्कार तीन प्रकार के है---१ परण्याभिसस्कार २ अपण्यामि- 
संस्कार, £ अन्यन्याभिसस्करार । ये संस्कार जैन परम्परा के चार्त्रि-मोह से 
तुलनीय है । पष्याभिसस्कार पण्य-वन्ध से. अपण्याभिसरकार पाप-बन्ध में और 
अन्यान्या मिसरका र पण्यानुबन्धी पाप या पापानुवन्धी पण्य से तुलनीय है। 


२. विज्ञान-प्रती त्यसमृत्पाद की तीसरी कही विज्ञान ( चतना ) ह, जो 
सरका रजन्य है। बिज्ञान का तात्पर्य उन चिन्त-बाराओं से # जो प्वजन्म में किये 
हैए कुशल-अवुशल कर्मो के विपाकस्वरूप एस जन्म में प्रकट होती ह और जिनके 
कारण मनुष्य को एनच्द्रिक संवेदन एवं अनुभूति होती है अर्थात्‌ विज्ञान 2 €द्रियो 
की ज्ञान-सम्बन्धी चतन-क्षमता का आधार एवं निर्धारक है। एस प्रकार विज्ञान 
जैन-परम्परा में ज्ञानावरण और दर्शनावरण कर्म से तुलनीय ह। पाचों ज्ञानन्द्रियाँ 
तथा मन थे छह विज्ञान बे प्रकार है । 


४८. माम-रूप--ना म-रूप का प्रतीत्यसम॒त्पाद मे चाथा स्थान है। नाम-रूप 
का हेतु विज्ञान (चतना) है। बौद्धनदर्शन में समस्त जगत रूप वबेदना संज्ञा, 
सस्कार आर विज्ञान एन पच्रस्कन्धों से निमित ह। प्रथम रूपस्व नव वा रूप और 
शषप चारो रवस्धो का नाम कहा जाता है। रूप भोतिक और नाम चतन है । 
मिलिन्दपब्न मे नागसन लिखते है कि जितनी सपलरू चीज ह वे सभी रूप # और 
जितनी सूथ्म मानसिक अवस्थाएँ है वे नाम ह। प्रश्वी अग्नि पानी और वायू 
थे चारो महाभूत आर उनसे प्रत्यत्पत्न सभी वस्ताँ एवं शरीरादि रूप कही जाती 
है, जबकि वेदना सज्ञा सरकार और विज्ञान ग्रे चारो नाम कटे जाते है । नाम- 
जैन-विचा रणा ते आय्य कमें गतिनामकर्म आर दारीसर-नामकर्म की सयक्त 
अवस्था से तुलनीय है । 

५. पडायतन--परडायतन से तात्पय चक्षु त्राण श्रवण रसना और स्पर्ण 
इन पाँच _िद्रयों एव छठे मन से है। पदयतन का कारण नाम-रूप है। 
तुलनात्मक दृष्टि से विचार करने पर व्यक्ति के सन्दर्भ मे नाम-रूप ओर पडायतन 
जैन-दश्ोन के नाम-कर्म के समान है। क्योंकि जैन-दर्शन मे नामकर्म और बौद्ध- 
दर्शन में नाम-रूप तथा षडायतन वेयक्तिकता वे निर्धारक है और हमस अर्थ मे 
दोनों ही समान है । 
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६. स्पर्श--बडायतन अर्थात्‌ इन्द्रियों एत् मन के होने से उनका अपने-अपने 
विषयों से सम्पर्क होता है । यह इन्द्रियों ओर विषय का सयोग ही स्पर्श है। यह 
पडायतनों पर निर्भर होने से छह प्रकार का टै-- आंख-स्पर्श (देखना), कान का स्पर्श 
(धुतना ). नाक का स्पर्श (गन्ध-ग्रहण) जीभ का स्पर्श (स्वाद) झरीर का स्पर्श 
(>वक्‌ सवेदना) और मन का स्पर्श (विचार-सकत्प)। ये सभी कुशल या अकुशल 
कर्म के विपाक माने गये है। 

७. वेदना--वेदना स्पर्णश-जनित है। उन्द्रिय और विषयों | सयोग का मन 
पर पडने वाला प्रथम प्रभाव वेदना है। इन्द्रियों के होने पर उनका अपने-अपने 
विपयो से सम्पक होता है और वह सम्पर्क हमारे मर पर प्रभाव उालता है । यह 
प्रभाव चार प्रकार का होता है---१. सुख रूप, > दुख रूप, ३. सुख-दु ख रूप 
आर ४ असुख-अदु ख रूप। पाँच इन्द्रियों एबं मन की अपेक्षा से वेदना के छह 
विभाग भी किये गये है। स्पर्श ओर वेदना जैन-विचारणा के वेदनीय कमे के 
समान है । सुखरूप वेदना सातावेदनीय और दु ख-रूप वेदना अमातावेदनीय से 
तुलनीय है। असुख-अदु ले रूप-वेदना की तुलना जैन दर्शन की वेदनीय कर्म की 
प्रदशोदय नामक अवस्था से को जा सकती है । 

८. तृष्णा -इच्द्रिया एवं मन के विषया थे सम्पक का चाह तृष्णा है। यह 
छठ प्रवार की होती ह- -शब्द-तए्णा रूप-तृषणा, गध-तृष्णा, रस (आरवाद)-तृष्णा, 
स्पर्श-तृएणा और मन के विपया की तृष्णा । इनमे से प्रत्यक काम2८णा, भवतृष्णा 
ओर विभवतृष्णा के रूप में तीन प्रकार की होती है। विधया के भोग की 
वासना को लेकर जो ठृष्णा उदित होती है वह काम-तृष्णा है। विषय (पदार्थ) 
आर विपयी (भोक्ता) वा संयोग सर्देव बना रहे उनका उच्छ्छेद ने हो, यह लालसा 
भवतएणा है। यह शाश्वतता या बन रहने की तृष्णा है। अरचिकर या दू खद 
संतदन रूप विपषया ते सम्पर्क को लेकर जो विनाश-सम्बन्धी उच्छा उदित होती है, 
बह विभव वष्णा है । यह द्वेप स्थानीय एवं अनस्तित्व की तृष्णा है । 

तृष्णा लोभ का ही रूप है । इस प्रकार यह जैन-दर्शन के चारित्रमोह कर्म के 
अन्तगंत आ जाती है। एक दूसरे प्रकार से तृष्णा अप्रर्ण या अनृष्त इच्छा है और 
इस प्रवार यह अन्तराय कम से भी तुलनीय है. यद्यपि दोनों मे अधिक निकटता 
नहीं है । 

९. उपादान--उपादान का अर्थ आसक्ति है जो तृष्णा के कारण होती है। 
उपादान चार प्रकार के है--१ कामूपादान-क्रामभोग में ग्रृद्ध बने रहना, 
२ दिदुठ॒पादान-मिथ्या धारणाओं से चिपके रहना, ४. सीलब्बूतपादान-व्यर्थ के 
कर्मकाण्डो में छंगे रहना और ४. अनवादूपादान-आत्मवाद में आसक्रित रखना । 

्द 
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उपादान का सम्बन्ध भी मोहनीय कम से ही माना जा सकता है। दिट्ठ॒पादान, 
सीलब्बृत्तपादान और अत्तवादृपादान का सम्बन्ध दर्शान-मोह से और कामूपादान 
का सम्बन्ध चारित्रमोह से है। वैसे ये उपादान वैयक्तिक पुरुषार्थ को सन्मार्ग की 
दिशा में लगाने में बाघक हैं आर इस रूप में वीर्यान्तराय के समान हैं । 

१०. भव- भव का अर्थ है पनजन्म कराने वाला कर्म । भव दो प्रकार का 
है-- कम्मभव ऑर उप्पत्तिभव। जो कर्म पनर्जन्म कराने वाला है वह कर्मभव 
(कम्मभव) हेआर जिस उपादान को लेकर व्यवित छोक में जन्म ग्रहण करता है 
बह टपतक्तिभव (उप्पन्तिभव) हैं । भव जैन-दर्शन के आयुण्य कम से तुलनीय है । 
वम्मभव भावी जोवन सम्बन्धी आयप्य-कर्म का बन्च है जो तृष्णा या मोह के 
कारण होता है | उप्पक्तिमव वर्तमान जीवन सम्बन्धी आय्य-कर्म है । 

४१. जाति - देवो का देवत्व, मनृप्यो वा मनृ्यत्व, चतुप्पदों का चलुप्पदत्व 
जाति वह्टा जाता # । जाति भावी जन्म की योनि का निचव्चय # जिससे पनः 
जन्म ग्रहण वरना छ्ोता 6। जाति की तलना जेन-दर्शन के जाति नाम कमंसे 
और बृछ रूप में मात्र बम से यी हो सवती 2? । 

४२ जरा-मरण-जन्म धारण बर बद्धावस्था आर झूत्य का प्रात होना 
जरा-मरण / । नर मरण की ते ना शी तउायाय कम ते भोग से की जा सकती 
है । आयप्य-कर्म का क्षय हाना ही जनामरण है । 
इस प्रकार बौद्ध-दर्शन के प्रतीत्य-समुत्पाद आर जैन-दर्शन के कर्मों के वर्गीकरण मे 
कुछ निकटता देखी जा सकती ह# । यद्यपि दोनों भे मुस्य अन्तर यह है कि बोद्ध- 
दर्शन में प्रतीत्यसमत्पाद बी कटियों में पारस्परिक कार्य-कारण झूखला की जा 
मनोवेज्ञानिक योजना दिखाई गई # वैसी जैन क्म-सिद्धान्त में नहीं है। उसमे 
वेवल मोहवर्म वा वन्‍य कर्मों से वृछ् सम्बन्ध खोजा जा सकता है। फिर भी 
पचारितकायसार श हम एक ऐसी मनोवैज्ञानिव याहजना परिलिक्षित होती 7, 
जिसवी तृना प्रतीत्यसमुत्यारः से वी जा सकती है | 
| ७. महायान दृष्टिकोण और अष्टकर्म 

महायान नाद्ध-दर्शनन मे क्मों का जेयावरण ओर वलेशावरण के रूप मे वर्गीकरण 
क्या गया ह। वह जैन दर्शन के कर्म वर्गीकरण वे कापी निक्‍ट है। कटेणावरण 
बन्धन एवं दु ल वा गारण कह जबकि नेयावरण ज्ञान वे प्रशाण ण स्वज्ञता मे 
१. पचारितकास्सार ६६८८ ५६० 
२. अभिधमं कोप-व मंन्देश नमक च।था नरेश, झदधृत जेन सटदीज, ए+ २५१- 
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बा”ऊ है। क्लेशावरण जैन-दर्शन के चारित्र-मोह कर्म और ज्ेयावरण केवलज्ञाना- 
बरप कर्म से तुलनीय है। वैसे जैन विचारणा द्वारा रीकृत कर्म के दो कार्य 
भावरण और विज्लेप की तुलना भी क्रमश ज्ञेयावरण आर वलेशावरण से की जा 
सत्ती है । 
( :. कम्मभव और उप्पत्तिभव तथा घाती और अघाती कर्म 

अष्ट कर्मों में आत्मा के स्वभाव के आवरण की दृष्टि से चार कर्म घाती जोर 
चर कर्म अघाती माने गये है. लेकिन यदि नवीन बन्धर या पनज॑ंन्म उत्पादक 
कम की दृष्टि से विचार कर तो एक मात्र मोह-कर्म ही नवीन बंध या पनर्जन्म का 
उत्पादव है, शेष सभी कर्मो का बन्ध मोह-कर्म की उपस्थिति में ही होता है । 
मोह-कर्म की अनपस्थिति में कोई ऐसा बन्ध नहीं होता जिसके कारण आत्मा को 
जन्ममरण के चक्र मे फेंसना पड़े । 

बोद्ध-दर्शन में आत्मा के स्वभाव को आवरित करनेवाले घाती ओर अघाती 
बर्गा ये सम्बन्ध भे तो कोई विचार उपलब्ध नहीं है लेकिन उसमे पनर्जन्म उत्पादक 
कर्म को दृष्टि से बम्ममव औऑर उप्पक्तिभव का विचार अवश्य उपलब्ध हे। प्रती त्य- 
ममत्पाद की १: कडियो में अविद्या, सरकार, त्णा, उपादान आर भत्र पांच 
कम्मभव है । इनके कारण जन्म-मरण की परम्परा का प्रवाह चलता सरहताह। 
दष विज्ञान, नामरूप, पटायतन, स्पर्श, वेदना, जाति आर जरामरण उत्पन्तिभव है, 
जो अपनी उदय या विपाक अवस्था में नग्रे बन्धन का सृजन नहीं करत है। कम्मभव 
में अविद्या आर सस्वार भतकालीन जीवन के अजित कर्म-सस्कार या चतना- 
सरतार है । ये सराद्ित होकर विधाक के रूप मे हमार वर्तमान जीवन के उत्पत्तिभव 
(विज्ञान नामरूप, पटायतन, स्पर्श और बेदना) का निश्चय करते है । तत्पण्नातु 
वर्ंमान जीवन के तृष्णा, उपादान जार भव स्वय कम्मभव के रूप भें भावी जीवन 
के उत्पत्तिभव रे रूप मे जाति ओर जरामरण वा निश्नय करते 2 । वतंमान जीवन 
बे तृष्णा उपादान और भव भावी-जीवन के अविद्या आर सरकार बन जाते हैं 
आर वतंमान में भावी जीवन के लिए निश्नित हाए जाति आर जरामरण भावी 
जीवन मे विज्ञान, नामरूप और पडटायतन के कारण होते 6। इस प्रकार 
तम्मभव रचनात्मव वबर्म दबित के रूप में जैन-दर्शन के मोह-कर्म के समान जन्म- 
मरण वी श्यखला का सर्जक है और उत्पक्ति-भव शेप निष्क्रिय कर्म अवस्थाओं के 
समान है, जो मोहकर्म या कम्मभव वे अभाव में जन्म-मरण की परम्परा के 
प्रवाह को बनाये रखने में असमर्थ है। उस प्रकार बराद्ध-दर्शन का कमंभव ज॑न- 
दर्शन के मोह-कर्म से आर उत्पत्ति-भव जैन विचानणा की शेप कर्म अवस्थाओं 
के ममान है। इसे निम्न तल्नात्मक तालिका से स्पष्ट किया जा सकता है-- 
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बौद्ध-परम्परा जन-परम्परा 
कम्ममव १. अविद्या | मोहकम की सत्ता की अवष्या । 
२. संस्कार 
३. तृष्णा मोहकर्म की विषाक और नवीन बन्ध की 
४. उपादान | अवस्था । 
५. भव 
उत्पत्तिभव ६. विज्ञान ज्ञानावरण, दर्शनावरण आयुष्य, नाम, 
७. नाम-रूप गोत्र और वेदनीय कर्म की विपाक 
८. पडायतन अवस्था । 
९ स्पर्श | 
१०. बदना 
११. जाति | भावी जीवन के लिए आयुष्य, नाम, 
१८० जरा-मरण गोत्र आदि कर्मों की बन्ध की अवस्था । 


(९. चतना के विभिन्न पक्ष और बन्धन 

कमं-अकम विचार मे हमने देखा कि बन्धन मुख्य रूप से करता की चेंत्तसिक 
अवस्था पर आधारित हैं, अत. यह विचार भी आवशध्यक है कि चतना आर बन्धन 
के बीच क्‍या सम्बन्ध है 


आधुनिक मनोविज्ञान म चतना 


आधुनिक मनाविज्ञान चतना के तीन पक्ष मानता ह, जिन्हें क्रमश. (१) ज्ञाना- 
त्मक पक्ष, (5) भावात्मक पक्ष आर (६) सवल्पात्मक पक्ष कहा जाता है। इन्हो 
तीन पक्षो के आधार पर चतना के तीन कार्य मान जाते 7-१. जानना २. अनु- 
भव करना <. इच्छा करना । भारतीय चिन्तन म भी चतना के इन तीन पक्षों 
अथवा काया व सम्बन्ध मे प्राचान समय से ही पयाम्र चार किया गया है। 
जाचाय॑ कुन्दवुन्द न चतना वे नम्न तीन पक्षा का निदेश किया ह--६. ज्ञान- 
चतना +. बमंचतना आ५ -. कमफल्चतना ।' तुलनात्मक दृष्टि सम विचार करने 
पर ज्ञान-नतना वो चतना वे ज्ञानात्मवय पन्न से, कफेलेचतना का चतना के 
भावात्मक (जनुशृत्यात्मक) पक्ष से जोर वर्म-लत्ना को चतना के सवत्पात्मक पक्ष 
कः समकक्ष माना जा समता हैं । 


१, पचास्तिकायसार, ३८. 


कर्म-बन्ध के कारण, स्वरूप एव प्रक्रिया ८५ 


जन दृष्टिकोण 

उपर्युक्त तीनो पक्षों पर बन्धन के कारण की दृष्टि से विचार करे तो ज्ञात 
होता है कि चेतना का ज्ञानात्मक पक्ष या ज्ञान-चेतना बन्धन का कारण नही हो 
सकती है। ज्ञान चेतना तो मुक्त जीवात्माओं में भी होती है, अत उसे बन्धन 
का कारण मानना असंगत है। कर्मफलचेतना या चेतना के अनुभृत्यात्मक पक्ष को 
मी अपने आप में बन्धन का कारण नहीं माना जा सकता, क्योंकि अहैत्‌ या 
केवली में भी वेदनीय कर का फल भोगने के कारण कर्मफल चेतना तो होती है, 
लेकिन वह उसके बन्धन का कारण नहीं बनती । उत्तराध्ययनस्‌त्र स्पष्ट रूप से 
बहता है कि इन्द्रियों के माध्यम से होनेवाली सुखद और दु खद अनुभूतियां वीतराग 
के मन में राग-ह्ेप वे भाव उत्पन्न नहीं कर सकती । इस प्रकार न चेतना का 
जानात्मक पक्ष बन्धन का कारण ह न अनुभूत्यात्मक पक्ष बन्धन का कारण हैं । 
चेतना के तीसरे सकल्पात्मक पक्ष को जिसे कर्मचेतना कहां जाता है, बन्धन का 
कारण माना जा सकता ह_ै। व्योकि णेपष दो ज्ञानचतना आर अनुभवचतना ता 
चेतना की निष्क्रिय अवस्थाएँ ह, यद्यपि उनमे प्रतिबिम्बित हाने वाली बाद्य 
घटनाएँ सक्रिय तत्त्व है। लेकिन कर्म-चतना स्वत ही सक्रिय अवस्था ह। सकत्प, 
विकल्प एवं राग-द्वेघादि भावों का जन्म चेतना की इसी अवस्था में होता है अत 
जन-दर्शन मे चेतना का यही मसकत्पात्मक पक्ष बन्घन का कारण माना गया हैं, 
यद्यपि इसके पीछे उपादान कारक के रूप में भौतिक तथ्यों से प्रभावित होनेवाली 
करंफल चेतना का हाथ अवश्य हाता हैं। कुछ विचारको ने कर्म-चतना को भी 
निष्क्रिय क्रियाचतना के रूप मे समझने की कोशिश की है, लेकिन ऐसी अवस्था 
में चेतना का कोई भी सत्रिय पक्ष नहीं रहने से बन्धन की व्याख्या सभव नहीं 
होगी । यदि कमम-चतना केवल क्रिया के होने का ज्ञान है तो फिर वह ज्ञान चेतना 
या कर्मफलचेतना से भिन्‍न नहीं होगी। अत कमंचतना की निष्क्रिय रूप मे 
व्यास्या उचित प्रतीत नहीं होती है। केव्छ उसी का सम्बन्ध बन्धन से हो सकता 
है, क्योंकि वही राग-द्वेप या कपायादि भाव-कर्मो की कर्ता है । 
बौद्ध दृष्टिकोण से तुलना 

बौद्ध विचार में भी चेतना को ज्ञानाग्मक, अनुभवात्मक तथा सकत्पात्मक पक्षों 
से यक्त माना गया है, जिन्हे क्रमण सन्‍ना, वेदना और चेतना (सकन्‍्प) कहा गया 
है ।* जैन परम्परा जिस ज्ञान-चतना कहती है उसे बौद्ध-परम्पण में सन्‍ना ये 
क्रिया-चतना कहा जाता है, जैन परम्परा की कर्फेल चेतना बौद्ध परम्परा क॑ 
विपाक-चतना या वेदना के समकक्ष है। बौद्ध-विचारणा की चेतना (संकल्प) के 


आल लल  अ 


१. उत्तराध्णयन, ३२१००. २. उद्धृत स्टडीज इन जैन फिलासफी, पृ० २८८ 
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तुलना जैन विचारणा की कमं-चेतता से की जा सकती है। तीनो पक्षा ते 
ममन्वित चेतना नैतिक आधार पर झोभना, अकुझ्ल आर अव्यक्त ऐसे तीन भागों 
में विभाजित की गयी हैं। पुन. शोभना या कुशल चेतना को तीन उपभाग में 
विभाजित किया गया है--(. शुभ मकल्प चेतना, २. शुभ विपाक चेतना और ३. 
शुभ क्रिया चेतना । इसी प्रकार अशुभ या अकुृशल चेतना भी १. अकुशल संकत्य 
चेतना, २. अकुशल विपाक चेतना, आर ३. अकुशल क्रिया चेतना (ज्ञान चेतना)-- 
एमे तीन उपभागों में विभाजित की गई है। लेकित इसमें मे शुभ और अशुभ 
विपाक चतनाएँ तथा शुभ आर अशुभ क्रिया चेतनाएँ बन्धन कौ कोटि में नहीं 
आती है। यद्यपि बाह्य जगत में ये त्रियागीलता की अवस्थाएँ है, लेकिन इतके 
पीछे कर्ता का कोई आशय नहीं होने से ये वन्धनका रक नहीं है। मात्र शुभ आर 
अशुभ सकत्प-चेतना ही बन्धन दृष्टि से महत्वपूर्ण है तथा संसार के आवागमन का 
कारण है । -] 


बन्धन से मुक्ति की ओर 
५ रे ( संबर और निजेंग ) 


यद्यपि यह सत्य है थि आत्मा वे पूवेकर्म-सस्वारों के बारण बन्धन की 
प्रत्रिया अविराम गति से राल रही है। पृ्वकर्म-सरतार विषाक ) अवसर पर 
आत्मा को प्रभावित वरते ह और उसके परिणामस्वरुप मानसित "व शारीरिक 
क्रिया-व्यापार होता # जार उस रिया व्यापार के कारण तेव)न कमाख्व एव 
कम-वन्ध होता # । अत यह प्रश्न उपस्थित होता है कि बत्थन से मुक्त कैसे हुआ 
जाय ” जैन दर्शन बच्चन से बचने वे लिए जो उपाय बताता है उसे सवर 
कहते है । 
( १. सवर का अर्थ 


तत्वार्थमृत्र के अनुमार आखब-निराध सब॒र है।' संवर मोक्ष का मूल- 
कारण तथा नैतिक साधना का प्रथम सोपान है। सवर शठद सम्‌ उपसगंपूर्वक 
बु धातु से बना है। व धातु वा अर्थ है रोकना या निरोध करना । इस प्रकार 
मर शब्द का अर्थ है आत्मा में प्रवेश करनवाले कर्म-वर्गणा के पुदृगलें को रोक 
देना । मामात्यय शारीरिक, वाचिव एवं मानगिक क्रियाओं का यथाशक्य 
निरोध (रोकना) वरना संबर है या क्रियाएं ही आख्व का कारण है। 
जैन-परम्परा में सवर वो कर्म-परमाणओं व आखंब का रोकने के अथ्थ में और 
बौद्ध-परम्परा मे क्रिया के निरोध के अर्थ में स्वीकार किया गया है। क्योंकि 
बौद्धय रम्परा में कर्मवर्णणा (परमाणु) का भौतिक स्वरूप मान्य नहीं है, अत. 
वे सवर को जैन-परम्परा के अर्थ में नहीं लेते है। उसमें सवर का अथ॑ मन, वाणी 
एवं शरीर के क़िया-व्यापार या ऐन्द्रिक प्रवुत्तेियों का संयम ही अभिप्रेत है। 
बैंसे जैन-परम्परा में भी सवर को काोबिक वाचिक एवं मानसिक क्रियाओ के 
निरोध वे रूप में माना गया है क्योकि सवर के पाँच अगो मे अयोग (अक्ििया) 
भी एक है। यदि इस परम्परागत अर्थ को मान्य करते हुए भी थोडा ऊपर उठ- 
कर देखे तो मवर वा वास्तविक अर्थ सयम ही होता है। जैन-सरम्परा में सवर 
के रूप में जिस जीवन-प्रणाली का विधान है वह संयमी जीवन की प्रतीक है। 
म्थानागसूत्र में सवर के पाँच भेदों का विधान पाँचों ३ हिद्रियों के सयम के रूप में 


नील 
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किया गया है|” उत्तराध्ययनसृत्र मे तो संवर के स्थान पर संयम को ही आख्रव- 
निरोध का कारण कहा गया है। वस्तुत संवर का अर्थ है अनैतिक या पापका री 
प्रवत्तियो म॒ अपने को बचाना और सवर झब्द इस अर्थ में संयम का पर्याय ही 
सिद्ध होता है। बॉौद्ध-परम्पपा मे सवर छब्द का प्रयोग संयम के अर्थ में ही हुआ 
है । धम्मपद्र आदि में प्रयक्त सवर दब्द का अर्थ संयम ही किया गया है।* सवर 
दाब्द का यह अथ करने मे जहाँ एक ओर हम तुलनात्मक विवेचन को सुलभ बना 
सकंगे वहीं दूसरी जार जेन-परम्परा के मूठ आणय से भी दूर नहीं जायेगे। 
छैकिन सवर वा यह निर्षधघक अर्थ ही सब-कुछ नहीं है, वरन्‌ उसका एक विधायक 
पक्ष भी है। थुभ अध्यवसाय भी सवर के अथं मे स्वीकार क्यि गये है. क्योंकि 
अशुभ की न्वित्ति के लिय्र घुभ का अगीकार प्राथमिक स्थिति मे आवश्यक है। 
वृत्तियून्यता के अध्यासी के लिए भी प्रथम घुभ-वृत्तियों को अंगीकार करना होता 
हैं। क्योंवि. चित्त वा शुभव॒न्ति से परिषृर्ण होने पर अशुभ के लिए कोई स्थान 
नहीं रहता । >द्युभ को हटाने के लिए घुभ आवश्यक हैं। सवर का अर्थ शुभ- 
बृत्तियों का अभ्यास भी है। यद्यपि वहाँ शुभ का मात्र वही अथं नही हे जिसे हम 
पृण्याखव या पण्यबध के रूप में जानते है । 


(२. जन परम्परा मे संवर का वर्गीकरण 

(अ) जन-दर्शन मे सवर के दो भद है--?१. द्रव्य सबर आर २. भाव सवर । 
द्रव्यसग्रह म कटा गया है कि कमस्रव को रोकन मे सक्षम आत्मा की चैत्तसिक 
स्थिति भावसंवर 6, आर द्रव्याखव को रोकने वाला उस चेत्तसिक स्थिति का 
परिणाम द्रव्य सबर ह# । 

(ब) सदर थे पांच अंग या द्वार बताये गये टै---१ सम्यक्‍त्द- यथार्थ दृष्टि- 
कोण, २. विरति-मर्यादित या सयमित जीवन, ३. अप्रमत्तता--आत्म-चेतनत्ता, 
४. अकषायव॒ त्ति--त्रो धादि मनोवेगो का अभाव और ५. अयोग--अक्रिया ।* 

(स) स्थानागसूत्र में संवर के आठ भद निरूपित है--१. श्रोत्र इन्द्रिय का 
सयम, २ चल्षु इन्द्रिय का सयम, ३. प्राण इन्द्रिय का सयम, ८. रसना इन्द्रिय 
का सयम, ५ स्पशें र॒न्द्रिय का संयम, ६. मन का संयम, ७. वचन का संयम, 
८ दारीर वा संयम ।+ 

(द) प्रका रान्‍तर से जनागमों में सबर के सत्तावन भेद भी प्रतिपादित हैं, 
जिनमे पाँच समितियां, तीन गुप्तियाँ, दसविध यति-घमं, बारह अनुप्रेक्षाएं (भाव- 





१. सस्‍्थानाग, “।२।४२७. २. उत्तराधष्णयन, २९॥२६. 
३. धम्मपद, ८६०-३६३. ४. द्रव्यगग्रट, ६४. 
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नाएँ) बाईस परीषह और पाँच सामायिक चारित्र सम्मिलित हे । ये सभी कर्मास्नव 
का निरोध कर आत्मा को बन्धन से बचाते है, अत संवर कहे जाते है। इन 
सबका विशेष सम्बन्ध संन्यास या श्रमण जीवन से है । 


उपयुक्त आधारो पर यह स्पष्ट हो जाता है कि संवर का तात्पयं ऐसी मर्या- 
दित जीवन-प्रणाली है जिसमे विवेकपूर्ण आचरण (क्रियाओं का मम्पादन) मन, 
वाणी और दारीर की अयोग्य प्रवृत्तियो का सयमन, सद्गृुणों का ग्रहण, कष्ट- 
सहिष्णुता और समत्व की साधना समाविष्ट है। जन-दर्शन में सवर के साधक से 
यहौ अपेक्षा की गई है कि उसका प्रत्येक आचरण सयत एवं विवेकपूर्ण हो, चतना 
सदैव जागृत रहे ताकि इन्द्रियों वे विषय उसमे राग-द्वेष की प्रवृत्तियाँ पैदा न कर 
सके । जब हन्द्रियाँ और मन अपने विषयों के सम्पर्क में आते है तो आत्मा में 
विकार या वासना उत्पन्न होने की सम्भावना खडी होती है, अत साधना-मार्ग 
के पथिक को सर्देव जाग्रत रहते हए विषय-सेवन रूप छिद्रों से आने वाले कमस्निव 
या विकार से अपनी रक्षा करनी है। सूत्रकृताग मे कहा गया ह कि क्आ जिस 
प्रकार अपने अगे को समेटकर खतरे से बाहर हा जाता ₹€, वस ही साधक भी 
अध्यात्म योग के द्वारा अन्तमंख होवर अपने को पाप वृत्तिया से सुरक्षित रखे । ' 
मन, वाणी, बरी र आन द््द्रिय-व्यापारा का सयमन ही नैतिक जीवन की साधना 
का लक्ष्य है। सच्च साधक की व्याख्या करत हुए दशवेका छिकयूत में वहां गया ह 
कि जो सत्र तथा उसके रहस्य को जानकर हाथ पर, वाणी, तथा उन्द्रिया का 
यथार्थ संयम रखता हैं ( जर्थात्‌ सच्मार्ग मे विवेकपर्वक प्रयत्नशील रहता हैं ), 

ध्यात्मरस मे ही जो मस्त रहता # आर अपनी आत्मा का समाधि में लगाता है, 

वही सच्चा साधक 7 | 
| ३. बौद्ध-दर्शन मे सवर 

त्रिपिटक साहित्य में सवर शब्द का प्रयोग बहत हुआ है, किन कायिक, 
वाचिक एवं मानसिक प्रवृतियों के सयमन के अर्थ में ही । भगवान्‌ बुद्ध सयत्तनिकाप 
के सवस्सुत्त मे असवर और सबर कैसे हाता है उसके विधय में कहते है -- 
भिक्षुओं ! सवर आर असवर का उपदेश करू गा। उस सुनो । 
मिक्षुओं कैसे असवर होता है ! 

भिक्षुओं ! चक्षुविज्ेय रूप, श्रोत्रविजेय शब्द, श्राणविज्ेय गन्‍्ध, जिद्नाविज्ञेय 
रस, कायाविज्नेय स्पर्श, मनोविजेय धर्म, अभीष्ट, सुन्दर, लभावन, प्यारे, कामयक्त, 
राग में डालनेवाले होते है। यदि कोर्ट भिक्ष उसका अभिनन्दन करे, उसकी बडाई 


१. सूत्रकृताग, (।८।१६. २. दशवंकालिक, :०१५. 
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करे और उसमे सलूग्गन हो जाय, तो उसे समझना चाहिए कि मैं कुशल धर्मो से 
गिर रहा हैँ । इसे परिहान कहा है । 
भिक्षओ ! एस ही असवर होता है । 


# 


4५; 


+१|६ 


मिक्षआ ! सवर कंस होता 


भिक्षओं | चक्षविज्ञेय रूप श्रोत्रविज्ञेय शब्द, प्राणविज्ञेय गन, जिद्नाविज्ञेय 
रस, काया विज्ञेय स्पर्ण मनोविज्ञेय धर्म, अभीष्ट, सुन्दर लभावने, प्यारे, कामयुक्त, 
राग में झलन वाले होते है। यदि कोई मभिक्ष उनका अभिनन्दन न करे, उनको 
बडाई न कर आर उनमे सलग्न न हो तो उसे समसना चाहिए कि मैं कुशल 
धर्मों से नही। गिर रहा हैं | 7से अपरिहान कहा | । 
भिक्षतओं | ऐस ही सवर होता ह।' 

धम्मपद में बुद्ध कहत है ' शिक्षुओं ! आख का सवर उत्तम है, श्रोत्र का सवर 
उत्तम है, मिक्षओं | नासिका का सवर उत्तम है जोर उत्तम है जिह्ना का सवर । 
मन, वार्णा आर शरीर सभी का सवर उत्तम ह। जा डकिक्ष पूर्णतया सवृत है, वह 
ममग्र दुख से घीघ्र ढ। 2: जाता ह।!/ 

इस प्रकार बाद्ध-दर्शन मे सवर का तच्व रवीकूृत रहा है। द्रियनिग्रह आर 
मन, वाणा एवं शरीर के संयम को दोना परम्पराआ ने स्वीकार किया हैं । दोनों 
ही सवर (संयम) के नवीन वर्म-सतति से बचने के, उपाय तथा निर्वाण-मार्ग 
का सहायक तत्त्व स्वीकार करते है। दशवेकालिकसूत्र के समान बुद्ध भी सच्चे 
साधक को सुसमाहित (सुसवृत) रूप में देखना चाहते है। वे कहते टै कि “मिक्षु 
वस्तुत. वह कहलाता है, जो हाथ ओर पैर का सयम करता है जा वाणी का 
समयम करता है, जो उत्तम रूप से सयत है जा अस्यात्म में स्थित है, जो समा व- 
युक्त हैं अ.? मन्‍्लुष्ट है ।' * 


| ४. गीत। का दृष्टिकोण 


गीता में सवर डब्द का प्रयोग नहीं हुआ है, फिर भी मन वाणी, झ्रीर 
और उन्द्रियों के सयमम का विचार तो उसमे है ही । सूत्रकृताग के समान कछुए का 
उदाहरण दते हुए गीताकार भी कहता है कि ' कछुआ अपने अग्ा को जेस समट 
लता है, वैसे ही साधक जब सब ओर से अपनी _्द्रियों को उन्द्रियों के विषय। से 
समेट लेता है, तब उसकी बुद्धि स्थिर होती है ।'!* 
१ सयुत्तनिकाय, ३४।२।५।०, २. घम्मपद, ३६०-३६१. 
३. वही, ३६२. तुलनीय दशवेकालिक १०१५ ४. गीता, २।५८. 


बन्धन से मुक्ति की और (संवर और निजंरा) के 


“हे अर्जुन ! यत्न करते हुए बुद्धिमान पुरुष के मन को भी यह प्रमथन-स्वभाव 
वाली इन्द्रियाँ बलात्कार से हर लेती है। जैसे जल में वायु नाव को हर लेता है, 
बसे ही विषयो में विचरती हुई इन्द्रियों के बीच में जिस इन्द्रिय के साथ मन रहता 
है, वह एक ही इन्द्रिय इस अयुक्‍त पुरुष की बुद्धि का हरण कर लेती है। है महा- 
बाहों ! जिस पुरुष की ईइन्द्रियाँ सब प्रकार के इन्द्रियो-विषयों भे वश्ञ में होती है 
उसकी बुद्धि स्थिर होती है । इसलिए मनुष्य को चाहिए कि उन सम्पूर्ण इन्द्रियो 
को वश मे करके समाहितचित्त हुआ मेरे परायण स्थित होये ।”'! इस प्रकार गीता 
वा जोर भी संयम पर है । 
| ५. संयम और नंतिकता 

वस्तुत: जैन और गीता के आनार-दर्शन संयम के प्रत्यय को मुक्ति के लिए 
आवदश्यव मानते है। जैन-विचारणा मे घधममं (नैतिकता) के तीन प्रमुख अग माने 
गये है--१. अहिसा २. सयम आऑर ३. तप । दश्वेवालिकसूत्र मे कहा गया है, 
'अधिसा, संयम आर तप रूप धर्म स्वोत्कृष्ट मंगल है!” ।* संयम का अथ॑ है 
मर्यादित या नियमपूर्वक जीवन आर नैतिकता का भी यही अर्थ है। नैतिकता को 
मर्यादित या नियमपूर्वक जीवन से भिन्न नहीं देखा जा सकता । 

किन्ही विचारको व यह मान्यता हो सकती हे कि व्यवित को जीवन-यात्रा 
के संचालन मे किन्‍्ही मर्यादाओं एवं आचार नियमों में बाधना उचित नहीं है । 
तर्क॑ दिया जा सकता है कि गयादाओ के द्वारा व्यक्ति के जीवन की स्वाभाविकता 
नष्ट हो जाती है और मयादाएं या नियम कभी भी परमसाध्य नहीं हो सकते। वे 
तो म्वय एक प्रकार का बंधन है । रूद्ष्य की प्राप्ति में मर्यादाएं व्यथं है । 

लकिन यह मान्यता युवितसगत नहीं है । प्रकृति का सूक्ष्म निरीक्षण करने पर 
ज्ञास होता है कि प्रकृति (सम्पर्ण जगत) नियमों से आबडद् है । पाइ्चात्य दाशंनिक 
स्पिनोजा का कथन है कि संसार में जो कुछ हो रहा है नियमबद्ध हो रहा ह। 
टससे भिन्न बुछ हो ही नहीं सकता. जो कुछ होता हैं प्राकृतिक नियम के अधान 
होता है ।* प्रकृति स्वय उन तथ्यों को व्यक्त कर रही है जा इस धारणा को 
पृष्ट करते हैं कि विकारसुक्त अवस्था की प्राप्ति एवं आत्म-विकास के लिए भी 
मर्यादाएँ आवध्यक हैं। चेतन ओर अचतन दोनो प्रकार की सृष्टि की अपनी- 
अपनी मर्यादाएँ है। सम्पूर्ण जगत्‌ नियमों से शासित है । जिस समय जगत्‌ में नियमों 
का अस्तित्व समाप्त होगा, उसी समय जगत्‌ का अस्तित्व भी समाप्त हो जायेगा । 


2, गीता, २स्‍६०, २६७, :।६८, २ै।६१. ०. दशवेकालिक, १। 
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नदी का अस्तित्व तटो की मर्यादा में है। यदि नदी अपनी सीमारेखा (तट) 
को स्वीकार नहीं करती है तो क्‍या उसका अस्तित्व रह सकता है ? क्‍या वह 
अपने लक्ष्य जलनिधि (समुद्र) को प्राप्त कर सकती है, किवा जन-कल्याण में 
उपयोगी हो सकती हैं “ प्रकृति यदि अपने नियमों में आबद्ध न रहे, वह मर्यादा 
तोड़ दें तो वर्तमान विद्व क्या अपना अस्तित्व बनाये रख सकता है ? प्रकृति का 
अस्तित्व स्वयं उनके नियमों पर है । दा० राधाकृष्णन कहते हैं, “प्रकृति का मार्ग 
ठोगो के मन में छाई भावना और सस्कार द्वारा नहीं, वरन शाध्वत नियमों द्वारा 
निर्वारित होता 7, विश्व पूर्ण रूप से नियमबद्ध # |!" 

पद्चु जगतू वे अपने नियम और अपनी मर्यादाएं है, जिनके आधार पर वे 
अपनी जीवन-यात्रा सम्पन्न करते है। उनका आह्रार-विहार सभी नियमबद्ध है। 
वे निश्चित समय पर भोजन की खोज वो जाते एवं वापस छोंट आते है। उनके 
ज' वन-कार्यो मे एक व्यवस्था होती ह। लेकिन उपयक्त सभी तथ्यों के प्रति 
आपत्ति यह की जा सकती है कि ये सभी नियर स्वभाविक या प्राकृतिक है जब 
कि मानवीय नैतिक नियम कृत्रिम या निर्मित होते है। अतएव उनकी महत्ता 
प्राकृतिक नियमों की महत्ता के आधार पर सिद्ध नहीं की जा सकती । 

अब हम यह सिद्ध करने का प्रयत्न करेगे कि मनुप्य के लिए निर्मित न॑तिक 
नियम वयो आवश्यक ह । सस हेतु हमें सर्वप्रथम यह जान छिना भावशध्यक होगा कि 
सामान्य प्राणी वर्ग आर मनृप्य में क्या अन्तर है, जिसवे आधार पर उसे नैतिक 
मर्यादाएँ (निर्मित नियम) पालन करने का कहा जा सकता है। 

यह निविवाद मसन्य हे कि प्राणी-वर्ग मे मनुष्य ही ऐसा प्राणी है जिसमे चिन्तन 
का सर्वाधिक क्षमता # । उसका यह ज्ञानगुण या विवेकक्षमता ही उसे पशुओं से 
पृथक्‌ कर उच्च स्थान प्रदान करती है । 

नैतिक नियम मानव-जाति के सहस्रो वर्षों व चिन्तन ओर मनन का परिणाम 
है। उनवे मानने से उनवार करने का अर्थ होगा कि मनृप्य-जाति को उसकी 
ज्ञान-क्षमता से विल्ग वर पशु-जाति की श्रेणी मे मिला देना । 

स्वाभाविक नियम तो पशुओं में भी होते टै। उनका आचार-व्यवहार उन्हीं 
नियमों से शासित होता है। वे आहार की मात्रा, रक्षा के उपाय आदि का 
निश्चय इन स्वाभाविक नियमों के सहारे करते है। लेकिन मनुप्य की सार्थकता 
इसी में है कि वह स्वचिन्तत के आधार पर अपने हिताहित का ध्यान रख कर 
ऐसी मर्यादाएँ निश्चित करे जिससे वह परममाध्य को प्राप्त कर सके । काट ने कहा 
है कि “अन्य पदार्थ नियम के अधीन चलते है | मनुष्य नियम ेे प्रत्यय के आधीन 


१. हिन्दुआा का जीवन-दर्भन, पृ० ६८. 


बन्धन से मुक्ति की ओर (सवर आर निर्जरा) ९३ 


भी चल सकता है अन्य शब्दों में उसके लिए आदर्श बनाना और उन पर चलना 
सभव हे ।' 

मनुष्य अपने को पूर्ण रूप से प्रकति पर आश्वित नहीं, छोडता । वह प्रकृति के 
आदेश का पूर्ण रूप से पालन नहीं करता । मानव-जात का रतिहास यह बताता 
है कि मनुष्य ने प्रकृति स शासित होने की अपेक्षा उस पर शासन करने का 
प्रयत्न किया है । फिर आचार के क्षत्र में यह दावा कैसे स्वीकार किया जा सकता 
है कि मनुष्य को अपनी वृत्तियो की पूति हेतु मानवों ढ्वारा निर्मित नैतिक 
मर्यादाओं द्वारा शासित नहीं करते स्वतत्र परिचारण करने देना चाहिए । मनुष्य 
ने जीवन में कृ त्रिमता को अधिक स्थान दें दिया है और उस हेतु उनके लिए अधिक 
निर्मित नैतिक मर्यादाओं वी आवश्यकता है। मनुष्य सामाजिक प्राणी है। यह 
मनुप्य के सम्बन्ध में दूसरा मुद्रालख हैं। यह व्यक्त करता है कि मनुष्य के नियम 
ऐसे होने चाहिए जो उसे सामाजिक प्राणी बनाये रखे। यदि वह उतना नहों 
करें, तो भी सामाजिक व्यवस्था में व्याघात उत्पन्न कर, ऐसी आचार विधि के 
निर्माण का अधिवार उस प्राप्त नहीं है । 

उपयुक्त निश्चय के आधार पर मनुण्य की आचार-विधि या नेतिक मयादाएं 
दो प्रकार की हो सकती / समाजगत आर आत्मगत । पाश्चास्य विचारक भा 
एम हीदा विभाग रत है १ उपवागितावादी सिद्धान्त २ अन्तरात्मक 
सिद्धान्त । 

छेयिन निरपक्ष रूप स न ता सामाजबत विधि ही अपनायी जा सकती 8 
और न आत्मगत । दाना का महत्व सापक्ष ह। यह तथप अलग है कि किसा 
परिस्थिति आर साधन की प्राग्थता के आधार पर किसी एक ता प्रमुखता दी जा 
सकती ह आर दूसरी गाण हा सकती % टकित एक की पूरा तरह अवहलना करके 
आगे नहीं बढ़ा जा सकता । 

नतिय मर्यादा आा का पालन हम अयन स्वय् के लिए कर या समाज वा लिए, 
लेक्नि उनकी अनिवायता से रनकार नहं। क्या जा सकता | दृष्टिकाण चाह जा 
हा दोना में सयम का स्थान समान 7। असयम से जाबन बिगड़ता हैं, प्राणों 
दू खी होता ह । 

१, खान-पान में सयम- खान-पान मं सयम अत्यन्त आवश्यक 6 । न पचन 
वाले या स्वास्थ्य के विराधी तत्वा वे घरीर मे प्रवेश के कारण राग पंदा होगे । 
रुणण व्यक्ति यदि भाजन का संयम न रख, ता रोग बढेंगा आर वह मृत्य के मुख मे 

हुँतच जायगा । 


१ पबच्चिमी दर्शन (दीवानचद्र) प्रृ० १६८ 
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२. भोगों में संयम--विपय-सुख बडे मधुर छूगते है. पर यदि व्यक्ति इसमे 
सयम न रखे तो वीर्य-नाश से शक्तित क्वरास यावत्‌ रोगोत्पत्ति से मरण तक हो 
सकता है । सुन्दर स्त्रियों को देखकर मन छलचा जाता है, किन्तु परायी स्त्रियों मे 
विपय-सुख की इच्छा करने परव्समाज-व्यवस्था में विश्वुखंदता पैदा हो जायेगी । 
मन की चंचलता व दौड़ में यदि मर्यादाएँ न रहे तो अभोग्य बहन, बेटी, वुटम्बिनी 
तक से विपय-सुख वी छालसा जाग्रत हो जायेगी आर दस प्रकार सामाजिक 
मर्यादाएँ रामाम्त हो जायगी । 

३. वाणी का संयम--बोल्ने मे सयम न रहे तो कलह एवं मनोमाररए 
बदता है। चाहे जैसा, जो भी मन में आया, “उसे बोलने वा परिणाम बड़ा 
दागण होता टै। बचने के असयम से छोटी-सी बाद भी विवाद वा कारण बन 
जाती है। अधिक झगड़े ?सी कारण पैदा होते है । महाभारत का महायद्ध वाणी 
के असयम का ही परिणाम था । 

हम देखते है कि बायनयंत्रो के बादन में, मोटर आदि वाहनों ते उठाने में 
हाथ का सथम जरूरी होता %। थोडा-सा हाथ का संयम खत्म वि मोटर कहीं से 
कही जा गिरेगी। ताल वे धाद्य पर नियत्रण न रहा तो संगीत का सारा मजा 
किरकिरा हो जायेगा । 

हस प्रवार स्पष्ट है कि सयम के बिना जीवन चल नहीं सकता सिद्धि प्राप्त नही 
हो सकती । संयम रुपी ब्रेक हर काम में उावब्यक है। जीवन की यात्रा में सबम 
रूपी ब्रेव ग टो तो महान जनर्थ हो सकता है। सामाजिक जीवन में भी सयम के 
अभाव मे सुझः जीवन की कह्पना नहीं की जा सकती । सामाजिक जीवन में 
संयम # विला प्रवंश करना सभव नहीं | व्यक्ति जब तक अपन हितों को मर्यादित 
नहीं कर राबातगा और अपनी आवाक्षाओं को समाज-टित में बलिदान नहीं कर 
सकता, +ह सामाजिक जीवन तने अयोग्य हे । 

समाज में शालि आर सम्रद्धि एसी आधार पर सभव है, जब उसे सदस्य 
अपन टि)॥। का नियत्रणा करना जाने । सामाजिक जीवन में हमे हितो की प्राप्ति के 
लिए एक सीमारेशा निश्चित करनी होती है। हम अपने हित-साधन की सीमा 
वही ते बढ़ा सतते ह. जहाँ तक दसरे के हित की सीमा प्रारम्भ होती है। 
समाज मे व्यक्ति जपदा स्वार्ध-साधन वही तके कर सकता है जहाँ तक उससे दूसरे 
का अधि] ने हो। उस सामाजिक जीवन णेे आवश्यक तन्व है--१. अनुशासन, 
-. सहयोग को भावना और ६ अपने हितो का बलिदान करने की क्षमता । क्‍या 
इन सबका आधार सयम नहीं है ” सच्चाई यह है कि सयम के बिना सामाजिक 
जीवन की कल्पना ही सभव नहीं । 
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सयम और मानव-जीवन ऐस घुले-मिले तथ्य ह कि उनसे परे सुव्यवस्थित 
जीवन की कल्पना सभव नहीं दिखाई देती। सयम का दूसरा रूप ही मर्यादित 
जीवन-व्यवस्था है। मनुष्य व लिए अमर्यादित जीवन-दावम्था सभव नहीं ह₹। हम 
सभी ओर से मयादाआ स आबबडद्ध है। प्राकरतिक म्यादाएं व्यक्तिगत मर्थादाए 
पारिवारिक मयदाए सामाजजिज-मर्यादाएँ राए्टीय मपादाएं और अजन्‍्तर्राष्टीय 
मर्यादाएँ सभी से मनाय बच्चा हुआ है ओर यदि वह न सबका रवीकार न कर 
ता वह उस दशा मे पशु से भी हीन हांगा । 

डुस प्रकार यह सिद्ध हाता 7 कि मयादाआओ रा परारन अन्याय «८ । सभी 
मर्षादाआ का पाहन करना संयम नहीं # लिन ए मथा आओ या पाउन स्वच्णछा 
से कया जाता 7 ता उन पी चव्यक्त रूप म सथम रा भाव निहित रहता है । 
ग मान्यतया व ही मयादाएं सयम वक्लातती / रशिनेर एस व्यक्ति आत्मविवास 
अ र परमसाध्य जी प्रापिपरता +# ै। 
(६ निजंरा 

आत्मा 4 साथ उम्र परगट। या सम्बद्ध हटाना मत / और आगा से +म 
गगणाओ का अटग खाना जनिरा 7 । लीन आन वाट यम-प गा तय राजना 
(सबर) है परन्तु मात्र सयर से नियाण वी प्राप्तिसमव नहा । उत्तराध्ययनसूत्र म 


बहा गया है कि किसी बर नाशाब तय जाए खाला (पानी का आगमन 4 द्वारा) 
वा बच्द जर दिया जाए आर “सा जनरर २१ हो7ए जए कया एशचा ताव। और 


ताप से संरा सा जाए जा यह विस्‍्तीण वा ॥4 भी सूस त एगा । एस रूपक मे 
आत्मा ही सरावबर / #म्र पाना 7 कम /] नाया आगमन ४ । रस पानी क 
जागमन ये द्वारा कया निमरद्ध रर सना सबर ७, । सोना था (लिना और 
सुस्राना निजरा 7 । यह रूपर है बताता / कि हवर से ज्य उमर रूपी ज 
ये आगमन (आखयर) ता रठछ जाता है 2यिन पत्र » बव 27 सन्तारय उमा या 
एटा जा आा मास्पा लताव। 4 मं यू?! मसससाना ह तजरा ?।! 

द्रव्य और भाव रूप निजररा--निजरा छ-  य अब ? जज रित 3 « «ना साह 
दना आअथात आओ मे तच्य ले उमप.गयाया अं गटहा जाना अयया अ गे र दना 
निजरा है। यट़ निजला दा प्रगार री /ै। औआमा आशा पत्र जत्तीिसिणए अवस्था 
रूप-ज>त जिसत द्वारा 7म उदग अपना फू. रे» गरा जात 2 भाय-निजरा 
कटा जाता >% | भाव निजरा आत्मा नयी वह विशुद्ध अश्स्वा # जिसके धारण कम 
एन्माण आ मास हू ग छा जात है। यही उम्र परमाणजा का जात्मा से प्रथक्‍्क- 
“अण द्रव्य निनरा 7 | नाव नजर। या तण रूप # आज द्रव्य निजरा 4य रूप है । 


# उत्तरा ययन -०।१ £ 


5६ जैन कम सिद्धान्त : एक तुलनात्मक अध्ययन 


सकाम और अकाम निज्जंरा--निजंरा के ये दो प्रकार भी माने गये है-- 

४ कर्म जितनी काल-मर्यादा के साथ बंधा है, उसके समाप्त हो जाने पर 
अपना विपाक (फल) देकर आत्मा से अल्ग हो जाता है. यह यथाकाल-नि्जरा 
है । इसे सविपाक अकाम और अनोपक्रामिक निर्जता भी कहते है। इसे सविपाक 
निर्जया इसलिए कहते है कि टसमें कम अपना विपाक देकर अलग होता है अर्थात्‌ 
टुसमे फलोंदय (विधाकोदय) होता ह। इसे अकाम निर्जंरा इस आधार पर कहा 
गया ह कि उसमे कम के अलग करने में व्यक्ति वे सकलप का तन्‍च नहीं होता। 
उपक्रम शब्द प्रयास वे अथ में आता है, इसमें वैयक्तिक प्रयास का अभाव होता है, 
अत इस अनौपकत्रमिक भी कहा जाता है। बह एक प्रकार से विपाक-अवधि के 
आने पर अपना फल देकर स्वाभाविक रूप में कम का अलग हो जाना है। 

« तपस्या के माध्यम से कर्मों को उनके फल देने के समय के पूर्व अर्थात्‌ 
उनकी काोलस्थिति परिपक्व होने हे पहिले ही प्रदेशोदय के द्वारा भोगकर बल्गत्‌ 
अलग वर दिया जाता / ता यह निज्जंरा सकाम निजंरा वही जाती है क्योंकि 
निर्जरित होने मे समय का तन्‍्व अपनी स्थिति को पूरी नहीं करता #। उसे 
अविपाक निर्जया भी कहते है, क्योंकि इसमे विपाकोद्य या फ्लोदय नहीं 
होता #. मात्र प्रदेशोदय होता है। विपाबादय आर प्रदेशोदय ते अन्तर को एक 
उदाहरण से समझा जा सवता हैं। जब वलारोफार्म संघाक्र किसी व्यक्ति की 
चीर-फाट की जाती है ता उसमे उसे असातावेदनीय (दृ खानुभति) नामत कर्म 
का प्रदेशोदय होता है लेकिन विपाकोदय नहीं होता ह। उसमे दु खद बेदना के 
तथ्य ता उपस्थित होते है, लेकिन दु खद वेदना की अनुभूति नहीं है । एसी प्रकार 
प्रदेशोदय कम थे पर का तथ्य तो उपस्थित हो जाता है, लेकिन उसकी फल्यन- 
भूति नहीं होती हैं। अत वह अबिषाका निशा वहीं जाती है। रसे सकाम 
नि्जेरा भी वहते है उप्रति सेसमे कमं-परमाणओं को आत्मा से अलग करने का 
मकत्प होता # । यह जापतमिक निर्जरा भी कही जाती ह% क्यांक्ति उसमे उपक्रम 
या प्रयास होता है। प्रयासपुर्वके, तेयारीसहित, कमंबर्गणा के पुदगलो को आत्मा 
मे नलग विया जाता ँ। यह कर्मो रो निर्जरित (क्षय) करने का कृत्रिम प्रव्गर 
है। अनापत्रमिक या संत्रिपाक-निर्जरा अनिच्छापूर्वव अशान्त एवं ब्यावुल चित्त- 
वृत्ति से प्‌वंसचित कम के प्रतिफट। का सहन करना ह जब कि अविपाक 
निजंसा एकऋपवंक समभावोंसे जीवन ती आए हुए परिस्थितियं। वा मुकाबला 
करना 5 । 
| ७ जेन साधना में औपक्रमिक निर्जरा का स्थान 

जैन-साधना की रृष्टि से नि्जंरा यो एह्छा प्रकार जिसे संविपाव या अनोप- 
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क्रमिक निर्जरा करने है, अधिक महत्वपूर्ण नही है । यह पहला प्रकार साधना के क्षेत्र 
में ही नहीं आता है क्योकि कर्मो वे बन्ध और निर्जरा का यह क्रम तो सतत चला आ 
रहा है । हम प्रतिक्षण पुराने कमोंक्ी निर्जरा करते रहते हैं, लेकिन जब तक नवीन 
कर्मों का सृजन समाप्त नहीं होता ऐसी निर्जरा से सापेक्ष रूप में कोई लाभ नही होता । 
जैसे कोई व्यक्ति पराने ऋण का भगतान तो करता रहे लेकिन नवीन ऋण भी लेता 
रहे तो वह ऋण-मकत नहीं हो पाता । 


जैन-दर्शन के अनुसार आत्मा सविपाक् निर्जगा तो अनादिकाल से करत' आ 
रहा है, लेकिन निर्वाण का लाभ प्राप्त नहीं कर सका। आचार्य कुन्दकृन्द कहते है 
“बह चेतन आत्मा कर्म ते विषपाककाल में सुखद और दू खद फलों की अनुभूति करते 
हुए पुनः दु ख के बीज रूए आठ प्रयार के कर्मों का बन्नन कर लेता है। क्योकि कर्म 
जब अपना विपाक फठछ देंत है तो किसी निम्तत्त से देत हैं भौर अज्ञानी आत्मा शुभ 
निमित्त पर राग और अशुभ निमित्त पर टेप करवे नप्रीन बन्ध कर लेता है ।" 


अत माधघना-मार्ग कं पथ्िक के लिए पहले यह निर्देश दिया गया कि वह प्रथम 
ज्ञान-युक्त हो कर्माखव वा निरोध कर अपने आपको सवृत १ २। सवर के अभाव में 
निर्जरा का कोई मृल्प नही । 


औपक्रमिक नि्जरा के भेद-- जैन विचारकों ने इस ऑपक्रामक अथवा अविपाक 
निर्जरा वे १ - भेद तय हैं, जो कि तप के हो १० भेद हैं | वे इस प्रकार हैं--१, अनशन 
या उपवास, २ ऊनादरा-आहार मात्रा मे कमी, ३. सिक्षाचयय अथवा पृत्ति सक्षप- 
मर्यादत भाजन, «., रसपरित्याग-स्वादजय, ५. कायाक्लेश--आसनादि, ६ प्रतिसली- 
नता-- हन्द्रिय-निरोतव केपायननराप, क्रिया-निरोध तथा एकाल निवास, ७ प्राय- 
श्चित्त-स्वेच्छा स दण्ड ग्रहण कर पाप-शुद्धि या दुष्कर्मा ते प्रति पश्चात्ताप ८ विनय-- 
विनम्नवृन्ति तथा “रिप्ठजनों के प्रति सम्मान प्रकट करना, ९. वेयावुत्य--सेवा, १०. 
स्वात्याय, ११ ध्यान और १० व्यत्मग--ममत्व-त्याग । 

इस प्रत्ञार साधक सउर के द्वारा नवीन-र्मों के आख्ब ( आगमब ) का निरोध 
कर तथा तिजंटरा द्वारा पूर्व कर्मा का क्षय कर निर्वाण प्राप्त कर लेता है । 


| ८. बोद्ध आचार-दर्शन और निजरा 
बुद्ध ने स्वतन्त्र रूप से निर्जरा क सम्भन्ध में कुछ कहां हा, ऐसा कही दिखाई 
नही दिया, फिर भी अगुत्त रनिकाय में एक प्रसंग हैं, जहाँ बुद्ध कं अन्तवासी शिष्य 


१, समयसार, ३८९, 
२, उत्तराष्ययन, २०।७०८, ३० । 


०८ जन, बौद्ध तथा गीता के कर्ममिद्धान्तों का तुलनात्मक अध्ययन 


आनन्द निग्न॑न्थ-परम्परा में प्रचलित निर्जगा का परिष्कार करते हुए बौद्ध-दृष्टिकोण 
उपस्थित करत हैं । अभथ लिवर्छाव आनन्द के मम्मूख निर्जरा सम्बन्धी जैन-दृप्टिकोण 
इन शब्दों में प्रस्तृत करते है--'भन्‍्ते ! ज्ञातु-पुत्र निग्रन्थ का कहना है कि तपस्या से 
पुरान कर्मों का नाश हो जाता है और कर्मो को न करने से नये कर्मो का घात हो 
जाता हैं। इस प्रकार कर्म वा क्षय होन से दु ख का क्षय, दृःख का क्षय हाने से बेदना 
का क्षय ओर वेदना का क्षय होन से सारे दू ख की निजरा होगी । इस प्रकार सादृष्टिक 
निर्जरा--विशुद्धि से (दुख का) अतिक्रमण होता है । भन्‍त, भगवान्‌ (बुद्ध) इस विषय 
में क्या कहत हैं! ? 


इस प्रकार अभय द्वारा निर्जरा के तप-प्रधान निग्रंथन्दष्टिकोण को उपस्थित 
कर निर्जरा के सम्बन्ध में भगवान्‌ बुद्ध वो विचारसरणि क। जानने की जिज्नासा प्रकट 
की गई है । आयुप्मान आनन्द इस सम्बन्ध में भगवान बद्ध के दृष्टिकोण को स्पष्ट 
करते 7ए कहते है. अभय | उन भगवान (बुद्ध) के द्वारा तीन निर्जरा--विशुद्धियाँ 
सम्यक्‌ प्रकार से वहां गया हैं। है भय भिक्षु सदाचारी होता है, प्रातिमोक्ष-- 
शिक्षा-पदों के नियम का सम्यक्‌ पालन करनेवाला होता ह । इस प्रकार वह शील-सम्पन्त 
भिक्षु काम-मभोगों से दूर हो चतुर्थ ध्यान का प्राप्त कर विहार करता हैं। इस प्रकार 
वह शील-सम्पन्तन भिक्ष आख्रथों का क्षय कर अनास्रव--चित्त-विमुकित, प्रज्ञा-विम्क्ति 
को इसी शरीर में जान कर, साक्षात कर, प्राप्त कर, विहार करता है। वह नया कर्म 
नही करता और प्रान कर्मों (क फल) को भोगकर समाप्त कर देता है । यह 
सादृष्टिक निजरा है, अकालिका ( दश और काल की सीमाओो से परे ) ।' 


इस प्रकार हम दखत है कि बाद्ध-परम्परा निर्जरा के प्रत्यय को स्वीकार तो कर 
लेती हैं, लेकिन उसव तपस्यथात्मक पहलू के स्थान पर उसके चारित्रविशुद्धधात्मक तथा 
नित्त-विशुद्धया त्मक पहलू पर ही अधिक जोर देती है । 


[९ गीता का दृष्टकोण : 


यद्यपि गीता में निर्जरा शब्द का प्रयोग नही है, तथापि जेन-दर्शन निर्जरा शब्द 
का जिस अर्थ मे प्रयोग करता #है वह अर्थ गाता में उपलब्ध है । जेन-दर्शन में निर्जरा 
शब्द का अर्थ प्रातन कर्मो को क्षय करने क्री प्रक्रिपा है । गाता में भी पुराने कर्मों 
को क्षय करने की प्रक्रिया का निर्देश हैं) गीता में ज्ञान को पूव्व-सचित कभ को नष्ट 
करने का साधन कहा गया हैं। गीताकार कहता हैँ कि जिस प्रकार प्रज्वलित अग्नि 
इंपन को भस्म कर देती है, उसी प्रकार ज्ञानाग्नि सभी पुरातन कर्मों को नष्ट कर 


१, अंगुत्त रनिकाय, २।७४, 


बन्धन से मुक्ति को ओर (संवर और निर्जरा) ९९ 


दती है | हपे यहाँ जैन-दर्शान और गीता में स्प्ट विरोध प्रतिभासित होता है। जैन- 
त्रिचारणा तप पर जोर दतो है जौर गीता ज्ञान पर । लेफिन अधिक गहराई में जाने 
पर यह विरोध बहुत मामली रह जाता हैं, क्योकि जैनाचार-दर्शन में तप का मात्र 
शारीरिक या बाह्य पक्ष ही स्वीकार नहीं किया गया है वरन्‌ उसका ज्ञानात्मक एवं 
आतरिक पक्ष भी स्वीक्रत है। जेन-दर्शन में तप के वर्गीकरण में स्वाध्याय आदि को 
स्थान दकर उसे ज्ञानात्मक स्वरूप दिया गया है । यही नहीं, उत्तराध्ययन एवं सूत्रकु- 
ताग में अज्ञानतप की तीत्र निन्दा भी की गई है ।' अतः जैन विचारक भी यह तो 
स्वीकार कर लेत हैं कि नि रा ज्ञानात्मक तप से होती है, अज्ञानात्मक तप से नहों । 
वस्तुतः निर्जरा या कर्मत्षय ते निमित्त ज्ञान और कर्म [तप) दोनों आवश्यक हूँ | यही 
नहीं, तप के लिए ज्ञान को प्राथई + भी माना गया हैं । 


प७ दौरतरामजी कहते हैं-- 
कोटि जन्म तप तपे ज्ञान बिन कम झरे जे । 
ज्ञानी के दिन माहि त्रिगुप्ति ते सहज टरे ते ॥* 


इस प्रकार जैनाचार-दर्शन ज्ञान को निजरा का कारण तो मानता है, लेकिन 
एकात वारण नहीं मानता। जेनाचार-दर्शन कहता हैं मात्र ज्ञान निर्जगा का 
कारण नह! है। यदि गीता के उपयकक्‍ल श्लोक को आधार मान तो जहाँ गीता का 
आधार-दर्शन ज्ञान को कर्मक्षय ( निर्जगा ) का कारण मानता हैं, वर्ग जेन-दर्शन 
ज्ञान-समन्वित तपसे कमक्षत् (निर्जरा) मानता हें, लेकिन जब गीताकार ज्ञान 
और योग (४) का समन्वस कर दत। है, ता दोनो विनारणाएँ एक दगर के निकट आ 
जातो हैं । 


गोता परातन कर्मो से छटल के लिये भकिति को भी स्थान देती है । गीता के 
अनुसार यदि भक्‍षत अपने को पूर्णतता निम्छल भाव से भगवान्‌ के चरणों में 
समतित कर दता है तो भी बह सभी परातन पापों से मक्‍त हो जाता हैं। गीता 
में श्रीकृष्ण स्वय कहते है कि “त सब धर्मों का परित्याग कर मेरी शरण में आ, 
तुझे सर्भी पुरातन पापों से मकक्‍त कर दूँगा, तू चिन्ता मत कर ।”र यदि 
डनात्थक दृष्टि से विचार करे नी यहाँ जैननदर्शन और गोना का दष्टिकोण भिन्‍न 
। जन-दद्यन पुरातन कर्मों से मुक्ति के छिए उनका भाग अथवा तपस्या के 


जज +. _99» 


१. (अ) उत्तराध्ययन, ९।४४, (ब) सूत्रकृताग, १।८।२४, 
२, छहढाला, ४|५. 
३. गीता, १८।६६, 


१०० जैन, बौद्ध तथा गोता के कर्मसिद्धान्तों का तुलनात्मक अध्ययन 


द्वारा उनका क्षय--यह दो ही मार्ग देखता है । लेकिन गीता पुरातन कर्मो का क्षय 
करने के लिए न केवल ज्ञान एवं भक्ति पर बल देती है, वरन्‌ वह जैन विचारणा में 
प्रस्तुत संयम और निर्जरा के अन्य विविध साधनों--इन्द्रिय-संयम एवं मन, वाणी तथा 
शरीर का संयम, एकान्त-सेवन, अन्प-्झाहार, ध्यान, व्युत्मगं (वेराग्य) आदि की भी 
विवेचना करतो है । कहा गया है कि 'है अजुन ! विशुद्ध बुद्धि से युक्त, एकान्त और 
शुद्ध देश का सेवन करनेवाला तथा अल्प-आहार करनवाला, जीते हुए मन, वाणों 
और घारीर वाठा और दृढ़ वेराग्य को भलो प्रकार प्राप्त पुरुष निरन्तर ध्यान-योग 
के परायण हुआ, सर्दव वैराग्ययुकतत, अन्त:करण को वष्ठ में करके तथा इन्द्रियों के 
शब्दादिक विषयों को त्यागकर और राग-दढ्वपों को नष्ट करके तथा अहंकार, बल, 
घमण्ड, काम, क्रोध और संग्रह को त्यागकुर, ममतारहित और शान्‍्त अन्तःकरण 
हुआ, स्चिदानन्दवन ब्रह्म में एकाभाब 'ड्रोने के योग्य हो जाता है।”' यदि 
नलनात्मक दृष्टि से देखें तो गीताकार के इस कथन में संवर और निर्जरा के अधिकांश 
तथ्य समाविष्ट है । यहाँ गीता का दृष्टिकोण जन विचारणा के अत्यन्त समीप आ 
जाता है । 


| १०. निष्कषं : 


इस प्रकार हम देखते हे कि जेन, बौद्ध और गीता के आचार-दर्शन बंघन से 
मुक्ति के लिये दो उपायों पर बल देते हैँ--नवीन बंध से बचने के लिये संयम और 
पुरातन बंधन से छटने के लिये तप, ज्ञान भक्ति या ध्यान | जहाँ तक संयम की बात 
है, तीनो आचार-दर्शन उसे लगभग समान रूप से स्वीकार करते हैं । तीनों के लिये 
संयम का अर्थ केवल इन्द्रिय-व्यापारों का निरोव न होकर उसके पीछे रही हुई आमक्ति 
का क्षय भी हैं। जहाँ तक पुरातन कर्मों से छुटने के साधन का प्रश्न हैं जैन-दर्शन तप 
पर, बौद्ध-दर्शन ध्यान (चित्त-निरोप) पर तथा गीता ज्ञान एवं भक्ति पर अधिक बल 
देती है । लेकिन जैसा कि हमने देखा, जन-दर्शन का तप ज्ञान ममन्वित है तो गीता 
का ज्ञानमार्ग भी तप एवं रुयम से रक्त हैं। बौद्ध-दर्शन का ध्यान भी जैन-दर्शन और 
गीता दोनों को ही स्वीकृत ३ । जो भी अन्तर प्रत्तीत होता है, वह शब्दों का हैं, 
मुलात्मा का नहीं। जेन-दर्शन में निर्जत के साधन रूप जिस तप का विधान हैं, 
उसमें ज्ञान और ध्यान दोनों हो समाहित हैं। तीनों आचार-दर्शन साधक से यह 
अपेक्षा करते है कि वह संयम (संवर) के द्वारा नवोन कर्मो के बन्धन को रोककर 
तथा ज्ञान, ध्यान भर तपस्या के द्वारा प्रातन कर्मों का क्षय कर परमश्रेय को 
प्राप्त करे । 


१. गीता, १८।५१-५३६ 


